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/ . INLEIDING. GEBED EN CEBEDSEDUCATIE 
In de l i teratuur van de afgelopen jaren worden gebed en 
gebedseducatie vaak in één adem aan een en dezelfde 
beschouwing onderworpen. Problemen met betrekking tot het 
gebed worden dikwijls zonder scherpe onderscheidingen 
verbonden met beschouwingen over gebedseducatie en van 
daaruit zelfs tot een oplossing gebracht en omgekeerd. In dit 
inleidende hoofdstuk wil ik echter beide thematieken van elkaar 
losmaken. Ik zal in de l i teratuur een onderscheid aanbrengen 
tussen beschouwingen over het gebed en over gebedseducatie. 
In paragraaf 1 . 1 . wordt ingegaan op de huidige stand van 
zaken met bet rekk ing tot spiritualiteit en gebed. Paragraaf 1 . 2 . , 
waarin het expliciet gaat om gebedseducatie, valt uiteen in dr ie 
onderdelen. In 1 . 2 . 1 . zal aandacht worden besteed aan het leren 
bidden in de st r ik te zin van het woord en in relatie daarmee aan 
de leerbaarheid en onderwijsbaarheid van het b idden. 
Vervolgens gaat 1 . 2 . 2 . over het leren van voorwaarden voor het 
leren bidden. Tenslotte zal de aandacht in 1 .2 .3 . uitgaan naar 
het leren van voorwaarden voor het bidden. Het is het leren van 
voorwaarden voor het bidden dat in de gebedscursus, welke in 
het kader van ons onderzoek is ontwikkeld, centraal staat. 
1.1. CRISIS EN VERNIEUWING 
Onze eerste aandacht gaat, zoals gezegd, uit naar de huidige 
stand van zaken ten aanzien van spir i tual i teit en gebed. Men zou 
kunnen zeggen dat een diagnose in dezen zich de laatste 
decennia heeft ontwikkeld van een, in eerste instantie, 
verwarrend en tegenstr i jdig beeld tot gaandeweg een helderder 
en eenzinniger beeld. Steggink brengt aan het begin van de 
zeventiger jaren in een ter re inverkenning een aantal gegevens 
bij elkaar (Steggink 1971, 273 - 280) , en merkt op dat er met 
betrekking tot het gebed 'iets aan de hand is' . Hij constateert 
allereerst dat e r , gezien de ri jke gebedsli teratuur in die t i j d , 
niettemin sprake is van een welbewust zoeken naar een 
verantwoorde gebedspraxis, waarbij het hem overigens opvalt dat 
veel van deze l i teratuur te ruggr i jp t op de klassieke 
gebedstradit ie, waarmee de ook op dat moment niet te ontkennen 
crisis slechts zijdelings aan de orde wordt gesteld. Hij spreekt 
er vervolgens zijn verwondering over uit dat enerzijds 
onderzoeken als God in Nederland, in 1967 gehouden, uitwijzen 
dat voor grote groepen nederlanders, ook n ie t -kerke i i jken, het 
bidden een zin heeft , terwijl anderzijds zovelen zich herkend 
blijken te hebben in de crisis met betrekking tot de 
geloofsbeleving in Robinsons 'Eerli jk voor God' (Robinson 1964). 
De vraag komt op: hoe is nu de feitel i jke gebedssituatie? 
Overigens laat Steggink er geen twijfel over bestaan dat wat hem 
betreft er vele aanwijzingen zijn dat het gebed in een 
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fundamentele crisis is geraakt en dat deze crisis met name heeft 
te maken met de mogelijkheid God als een Gij aan te spreken 
(Steggink 1971, 276). Sindsdien zijn ongeveer 15 jaar verlopen, 
en sindsdien is m de l i teratuur het verschijnsel van een crisis 
steeds duideli jker naar voren gekomen Ofschoon, met ter 
ontkenning van die cr is is, maar wellicht wel ter relativering en 
nuancering er van er zijn ook geluiden die wijzen op een 
groeiende 'nieuwe' belangstelling voor het gebed. Crisis en 
vernieuwing. 
Om met de crisis te beginnen* een gemeenschappelijk 
uitgangspunt is dat de laatste decennia het gebed voor mensen 
die leven in onze geseculariseerde samenleving minstens 
problematisch is geworden De vanzelfsprekendheid van het 
gebed is na de laatste wereldoorlog geleidelijk afgebrokkeld. Kon 
m de jaren voorafgaand aan en m de eerste jaren na deze oorlog 
nog worden gesproken van een "groot en geladen evenwicht 
tussen gebed en actie" (Laurentm 1982, 85), vanaf de zestiger 
jaren raakt het gebed m een crisis (Codina 1982, 8) . Cornehl 
vergel i jkt de situatie met betrekking tot het gebed in onze t i jd 
met de plaats en betekenis van het gebed ten ti jde van de 
dialectische theologie "in onderscheid met de vroomheidssituatie 
m de periode van de dialectische theologie zijn WIJ ons heden ten 
dage niet alleen de crisis van een bepaalde gebedstheologie en 
van bepaalde gebedsformules bewust geworden, maar de crisis 
van de gebedspraxis ze l f . . " (Cornehl 1971, 86). Niet alleen de 
vraag naar het 'hoe' maar meer nog de vraag naar het 'waarom', 
maakt dat het gebed met meer l igt ingebed in een 
vanzelfsprekende stroom van adequate en authentieke 
geloofsuitingen. 
Als oorzaak voor deze gebedscrisis worden vele en 
uiteenlopende, meer of minder globale factoren ter verklar ing 
aangegeven. Zo wijst Stachel op het jachtige van de huidige 
samenleving en de daarmee samenhangende onmogelijkheid om een 
zekere innerli jke rust te verkr i jgen, op het ontbreken van 
zelfvertrouwen en de angst voor een toekomst die onbekend is, 
op het wantrouwen ten opzichte van eigen gevoelens en oordelen, 
op de groeiende onmogelijkheid om met anderen echt te 
communiceren (Stachel 1975, 182) Er wordt gewezen op het 
activisme, materialisme en pragmatisme die het leven van de 
westerse mens beheersen (Maloney 1982, 68) Niet op de laatste 
plaats echter wordt door vele auteurs als belangrijke oorzaak 
voor de gebedscrisis naar voren gebracht de crisis met 
betrekking tot de godservaring (Schoonenberg 1977, 1984; 
Bommer 1972; Fuchs 1979; Metz 1977, 153, Kasper, 1966,1969; 
Lohf 1971; Rahner 1969; Pesch 1983, 179 vv ) En het is di t 
aspect m de crisis waarop ik m di t verband iets nader wil 
ingaan. 
Kasper wijst op de omstandigheid dat het probleem van de 
relatie tussen geloof en ervaring m het begin van deze eeuw is 
bli jven liggen (Kasper 1969, 333). Ervaring omschrijft hij als de 
eventueel voor reflexieve horizont waarbinnen de mens de wereld 
tegemoet treedt en de wereld de mens tegemoet t reedt, als de 
historisch bepaalde wijze waarop de mens praktisch vat kr i jg t op 
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de werkeli jkheid en de werkeli jkheid verstaat (Kasper 1969, 335; 
Haarsma 1968, 1981) De wijze waarop de moderne mens nu de 
werkeli jkheid ervaart wordt diepgaand gekenmerkt door het 
secularisatieproces, hetgeen met zich meebrengt dat deze 
moderne mens niet alleen cognitief maar ook affectief met meer in 
staat is de officiële, 'ambtelijke' geloofsleer in zijn alledaagse 
ervaringswerkehjkheid te integreren (Kasper 1969, 329) HIJ 
onderscheidt vervolgens drie reactiewijzen m de theologie op de 
scheiding tussen menselijke ervar ing en geloven m God de meer 
apologetische reactie, de reactie van de dialectische theologie en 
de reactie van de 'God is dood'-theologie. In de apologetische 
reactie wordt de kloof tussen de ervar ing van de moderne mens 
en de officiële geloofsleer met betrekking tot God gedicht door te 
wijzen op het mysterieuze, bovennatuurl i jke karakter van God. 
God kr i jg t zijn plaats toegewezen op het niveau van de gaten en 
de grenzen die de mens ervaart in zijn kennen en m zijn 
kunnen. In de dialectische theologie wordt benadrukt hoezeer de 
god van de ervaring het gevaar loopt een afgod te worden God 
overst i jgt de menselijke ervaring God openbaart zich en laat 
zich m Zijn anders-zijn kennen via het handelen van Jezus HIJ 
is het bovennatuurl i jk geschenk van het geloof. Er is sprake van 
een radicale scheiding tussen geloof en religie en elke theologia 
naturalis die de ervarmgsmogelijkheden van de mens 
verdisconteert is uit den boze. Dit betekent dat de 
geloofswerkehjkheid en de levenswerkelijkheid uiteenvallen en di t 
wordt dogmatisch gecanoniseerd. In de 'God is dood'-theologie, 
of beter m de theologie van na de dood van God, wordt de 
ervar ing van Gods afwezigheid begrepen vanuit de fundamentele 
uitspraak dat God dood is: God kan ook niet worden ervaren 
want HIJ IS dood, en daarmee wordt een rationeel-ontologische 
uitspraak gedaan 
Ter verklar ing van diezelfde gebedscrisis kan ook worden 
gewezen op de tekorten en de misvormingen m het idee dat 
mensen van God hebben en die remmend kunnen werken op het 
gebed. Een voorbeeld van deze benadering is Schoonenberg als 
h i j , m trouw aan Schrif t en (theologische) t radi t ie , zich buigt 
over de vraag op welke wijze God in onze t i jd kan worden 
aangeboden, daarbij uitgaande van de geloofsuitspraak dat God 
een God van mensen is " Ik bemoei mij met met nieuw of oud 
atheïsme, ook niet met agnosticisme of onverschil l igheid ten 
aanzien van het bestaan van God, maar slechts wat ik als echte 
manco's en vergroeiingen van ons godsbegrip beschouw" 
(Schoonenberg 1984). Belangrijke aspecten m het godsbegrip zijn 
dan voor hem Gods persoon-zijn, zijn en worden m God, Gods 
oorzakelijkheid en, in relatie daarmee, de menselijke vr i jhe id . 
Ook in een wijsgeng-theologische benadering van het gebed, als 
die van Brummer wordt gereflecteerd op de adequaatheid en 
plausibil iteit van centrale godsbeelden, als de onveranderl i jke, 
de alwetende en de algoede God (Brummer 1985), wordt getracht 
binnen een moderne verstaanshorizont inzichteli jk te maken hoe 
aloude en klassieke godsbeelden verstaan kunnen worden, met 
het oog op het gebed. Vanuit een godsdienstpsychologische 
invalshoek kan als exemplum van deze benadering worden 
5 
gewezen op Bergers verwijt aan de kerk die voor de verleiding 
is bezweken, с q bezwijkt, om als een autoritair systeem te 
handelen, bang te zijn voor ervaring en voor mystiek en een 
God aan te bieden die door velen wordt ervaren als een God "die 
de jeugd met heeft verb l i jd , maar vergald" en daarmee geen 
eerbied u i t d r u k t voor de God "die ZIJ toch moet laten verschijnen 
als het geheim van menslievendheid" (Berger 1976, 11, 20) 
Tenslotte, aandacht voor de problematiek van het godsbeeld m 
relatie tot het gebed kan m de theologische reflectie ook leiden, 
anders dan bij Schoonenberg en Brummer, tot een afstand nemen 
van een God, verstaan als een persoonlijk of metaphysisch 
Tegenover, en daarmee een afstand nemen van de daarin 
geïmpliceerd liggende verklar ing van de gebedscrisis Een 
belangrijk vertegenwoordiger van een dergelijke benadering is G 
Otto (1964a, 1964b, 1968, 1971) Zijn overtuiging is dat de God 
van het Oude en Nieuwe Testament het gemeengoed is van de 
laat-antieke religiositeit en als zodanig niet meer bruikbaar voor 
de moderne mens God zoals HIJ wordt aangeboden is niet meer 
dan een rhetorische f iguur van de tradit ie (Otto 1971,39) God 
wordt m de traditionele gebedstaai, m overgeleverde formules, 
tot een God van gisteren En tot deze God wordt het onmogelijk 
te bidden Ik kom daar verderop nog op terug 
Tot zover de crisis m het gebed Er dient echter ook te 
worden gewezen op een groeiende stroom publicaties, met name 
de laatste jaren, waarin wordt beschreven hoezeer de behoefte 
aan spir i tual i tei t en gebed groeiende l i jkt te z i jn, dan wel 
groeiende is Het zal geen verwondering wekken dat m deze 
benadering met name overzichten worden geboden van een 
groeiende stroom gebedshteratuur en van allerwegen opkomende 
nieuwe mtiatieven en nieuwe spintuahtei ts- en gebedsvormen 
Terwij l m de zestiger jaren 'het zwijgen van God werd ervaren 
en men m een donkere nacht van het secularisme leefde" is er m 
de zeventiger jaren sprake van een religieus ontwaken, volgt de 
homo ludens de homo faber op (Codina 1982, 9) In deze 
benadering is men wellicht eerder geneigd de crisis als positief 
te beoordelen, of minstens meer te zien naar de kansen die met 
de crisis zijn gegeven, dan naar de afbraak die er mee is 
gegeven Hetgeen overigens met betekent dat men met gevoelig 
zou zijn voor de ambivalentie m het religieuze ontwaken en voor 
de noodzaak van een geestelijk onderscheidingsvermogen (Codina 
1982, 9) In deze benadering wordt gewezen op de welhaast 
explosieve groei van boeken, artikelen en direct voor de prakt i jk 
van het bidden te gebruiken materiaal (Collins 1982, 94), een 
verschijnsel dat zich m meerdere landen m de westerse wereld 
voordoet (Aldazabal 1982, 89vv ; Toffanello 1982, 105vv , 
Laurentm 1982, 85vv ; Blasig 1982, 91vv , Maloney 1982, 68vv ; 
Steggmk 1982, 109vv). Tekenend voor hen die het accent op het 
aspect van vernieuwing leggen is het welhaast eufore 
enthousiasme van J Ρ Dubois-Dumee, redacteur van het m 1978 
opgerichte t i j d s c h r i f t 'Prier , waarvan de oplage varieert van 
70 000 tot 100 000 (Laurentm 1982, 86) HIJ vraagt zich af of de 
vernieuwing van het innerli jk leven en van het gebed nu 
werkeli jk is of slechts een illusie (Dubois-Dumee 1983, 22). 
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Gevoelig voor de tegenstri jdige signalen die kunnen worden 
opgevangen, ziet hij niettemin een groeiend aantal initiatieven 
met betrekking tot het groepsgebed, tot nieuwe en onverwachte 
vormen van spir i tual i tei tsbelevmg, tot bedevaarten, to t , 
opnieuw, l i teratuur over gebed en spir i tual i tei t Ook al is het 
gebed tegenwoordig zeker minder institutioneel dan voorheen, 
het is daarom met per se minder levend (Dubois-Dumee 1983, 
33) Het waarom van de vernieuwing situeert hij m een 
veranderende behoefte, of wellicht een veranderend verlangen 
van mensen in een harde, gerationaliseerde en gewelddadige 
maatschappij 
un besom de ce qui est durable dans une civilisation de 
l'ephemere, 
un besoin de l 'Absolu, quand tout devient relatif, 
un besoin de silence au milieu du b ru i t , 
un besoin de gratuite face a tant de convoitises, 
un besoin de pauvreté parmi les impudentes richesses, 
un besoin de contemplation au temps de l'action, faute 
de quoi I action risque de n'être qu agitation, 
un besoin de communication dans un univers de spectacle 
et de spectaculaire, 
un besoin de paix quand éclatent partout les violences 
de qualité par rapport au modele de 
plus en plus répandu de la quanti té, 
un besoin d'humilité devant les insolences du 
pouvoir et de la science, 
un besoin de cordialité quand tout est rationalise 
ou mformalise, 
un besoin de se sentir en petits groupes plutôt que 
d'etre dans la foule, 
un besoin de lenteur pour compenser le goût de la vitesse, 
un besoin de vente quand les mots sont détournes 
de leur sens, qu il s'agisse des discours 
politiques ou parfois même rel igieux, 
un besoin de transparence quand tout apparaît opaque, 
ou 
un besoin d' intér ior i té (Dubois-Dumee 1983, 35) 
Tot zover de beschri jving van de diagnose van de hedendaagse 
gebedspraxis. 
1.2. CEBEDSEDUCATIE 
Zoals gezegd zal m di t tweede onderdeel expliciet worden 
ingegaan op de gçbedseducatie en zal gebedspedagogisch en 
gebedseducatief materiaal centraal staan In het volgende zal 
aandacht worden besteed aan de relatie tussen bidden en leren 
(1 2 1 ), aan het leren van voorwaarden met het oog op het 
leren bidden (1 2.2 ) en het leren van voorwaarden tot bidden 
(1.2 3 . ) . 
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1.2.1. Gebedseducatie: het leren van voorwaarden 
In deze eerste subparagraaf zal kort worden ingegaan op leren 
bidden in st r ik te zin en op vragen met betrekking tot de 
leerbaarheid en de onderwijsbaarheid van het gebed. 
Bij het kennis nemen van relevante l i teratuur valt het op hoe 
vaak bidden in relatie wordt gebracht met leren bidden, ook al 
wordt niet expliciet aangegeven welke systematische stappen 
worden gezet, c . q . dienen te worden gezet met het oog op een 
precies omschreven doelstell ing, in relatie tot een meer algemene 
en globale doeloriëntatie. Specifieke doeleinden, nader bepaald op 
het niveau van inhoud en gedrag, worden vaak niet 
geëxpliciteerd. 
Het l i jk t er op alsof men enige verlegenheid ervaart ten 
aanzien van enerzijds de zekerheid dat bidden niet spontaan 
'ontstaat' maar als uitingsvorm van het geloof aangeleerd dient te 
worden, en anderzijds de zekerheid dat geloof in het algemeen 
en het gebed in het bijzonder door God worden geschonken en 
nooit het resultaat kunnen zijn van menselijk beïnvloedend en 
sturend handelen. Het is de Geest die in ons bidt met 
onuitsprekeli jke verzuchtingen en hoe zou het mogelijk zijn om 
het onuitspreekbare te onderwijzen? Het bidden is zozeer 
'u i tdrukk ing zi jn' van deze Geest dat als de bidder zich zelf zou 
zien bidden, hij niet meer bidt . Het wezenlijke van zijn gebed 
komt niet ter sprake in wat hij erover zegt of erover schr i j f t 
(Dhotel 1968, 283). Niettemin, het aanbod van adviezen, 
aanwijzingen, inhouden of inzichten is groot. Met het oog op 
(weer kunnen) bidden dient de potentiële bidder te leren 'sti l te 
worden', zijn 'hart uit te stor ten' , 'hardop te luisteren' , te 
'hopen op God', 'allocentrisch waar te nemen', in het gebed 
'eerder van de wereld naar God te gaan dan van God naar de 
wereld' (De Schri jver 1981,15), te 'communiceren met anderen', 
gevoelig te worden voor de verschillende taalspelen waarin 
mensen zich kunnen uiten (Fuchs 1979, 854), etc. Titels van 
artikelen en bundels relateren ui tdrukkel i jk bidden en leren: 
'Gebed en gebedsopvoeding' (Bargheer en Röbbelen 1971), 'Thuis 
in Gods ruimte, over gebed en gebedsopvoeding' (Bulckens 
1981), 'Bidden moet geleerd worden' (Concilium 1982), 'Kan 
bidden geleerd worden?' (Firet 1977), 'Apprendre à pr ier ' 
(Dhotel 1968),'Leren bidden' (Bro 1965); echter de inhoud en de 
opzet ervan laten zien dat men zich niet direct buigt over de 
vraag op welke wijze, geprogrammeerd, stappen dienen te 
worden gezet met het oog op welomschreven specifieke 
doelstellingen. Het l i jk t er op alsof er wel sprake is en kan zijn 
van leerprocessen, maar niet van onderwijsleerprocessen. Firet 
getuigt hiervan als hij zegt: " Ik - of welke leraar dan ook - kan 
U niet leren bidden (leren in de zin van onderwijzen J . S . ) . Maar 
U kunt het wel zelf leren" (Firet 1977, 29). 
In het kader van gebedspedagogische en gebedseducatieve 
l i teratuur die zich met name r icht op de schoolkatechese en de 
mogelijkheid van gebedseducatie daarbinnen wordt de vraag op 
welke wijze geprogrammeerde stappen dienen te worden gezet met 
het oog op welomschreven doelstellingen wél expliciet gesteld en 
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l i jk t het soms alsof bidden als onderwijsdoelstelling een in 
principe haalbaar doel zou zi jn, echter op praktische gronden de 
facto onhaalbaar. Als Weidmann zegt dat gebedsopvoeding, 
verstaan als inoefening van cult isch-religieus handelen en m die 
zin een 'leven uit het geloof tot doel hebbend', m het kader van 
de doeleinden van godsdienstonderricht op de school nauwelijks 
nog rechtvaardiging kan vinden (Weidmann 1973, 126), dan 
suggereert deze uitspraak minstens dat onder meer ideale 
omstandigheden een 'leven uit het geloof' een realiseerbaar doel 
zou kunnen z i jn . Gezien de ernst van de gebedscrisis en de aard 
van de problemen die spelen, zoals in de vorige paragraaf naar 
voren is gekomen, kan redelijkerwijs met meer worden uitgegaan 
van de veronderstel l ing dat het leren bidden m de s t r ik te zin 
van het woord tot de haalbare doeleinden behoort De moderne, 
pluralistische school biedt met de voorwaarden die daarvoor 
vereist z i jn . Bovendien, bidden en daarmee gebedseducatie zijn 
zo veelomvattend dat het godsdienstonderricht zich met met meer 
dan aspecten ervan kan bezighouden (Quadfheg 1972, 139). 
Afgezien van de praktische onhaalbaarheid van het realiseren 
van doelstellingen met betrekking tot het leren bidden m st r ik te 
z in , dienen we ons echter ook de vraag te stellen naar de 
principiële haalbaarheid ervan. En daarmee bl i j f t de vraag niet 
beperkt tot de sett ing van de school, maar geldt voor elke 
religieuze educatie, ook voor religieuze educatie m een 
ui tdrukkel i jk kerkeli jke sett ing. Het probleem kan worden 
gegeneraliseerd naar de vraag naar religieuze vorming m het 
algemeen. Men kan dan zeggen dat de onderwijsbaarheid van het 
geloof vanuit twee aspecten kan worden benaderd Enerzijds is 
het geloof een vr i je genadegave van God. Geloof ont t rekt zich 
aan menselijke beïnvloeding, kan niet worden gestuurd en niet 
worden beoogd als effect van didactisch handelen Bovendien 
geldt, vanuit de menselijke vr i jheid m het algemeen en vanuit de 
vr i jheid van het geloof m het bijzonder en a f o r t i o n , dat 
onderwijs halt dient te houden voor de grenzen die met het 
menselijk zelfbeschikkingsrecht zijn gegeven. Anderzijds is het 
geloof een, weliswaar v r i j , antwoord van de mens op Gods 
genadegave (Pesch 1985). Geloven is ook een menselijke 
act iv i tei t , vertoont alle kenmerken van menselijk handelen, en is 
als zodanig toegankelijk voor beïnvloeding, voor verander ing. 
Daarom kan in ieder geval worden gezegd dat religieuze vorming 
voorwaarden kan scheppen, voorwaarden die leerbaar en 
onderwijsbaar z i jn , voorwaarden die met louter hoeven te liggen 
op het cognitieve niveau maar ook betrekking kunnen hebben op 
de ontwikkeling van religieuze gevoelens (Pfliegler 1935). 
Bovendien dient te worden bedacht dat educandi op het niveau 
van de beginsituatie hele gedifferentieerde attitudes ten aanzien 
van het geloven kunnen vertonen Religieuze vorming begint met 
(alt i jd) bij een nulpunt maar t re f t reeds meer of minder sterke 
religieuze gevoelens en attitudes bij educandi aan En deze 
kunnen dan, m de religieuze vorming en als resultaat van die 
religieuze vorming, worden versterkt en verdiept (Bochwoldt 
1977) Zo kan ook worden gezegd dat religieuze educatie 
voorwaarden kan scheppen voor het bidden en voor het leren 
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bidden. Maar zoals het geloof zich ten principale ont t rekt aan 
beïnvloeding en niet bereikbaar is als didactisch doel, dient zo 
ook niet van het gebed, verstaan als een gelovige u i tdrukk ing 
van de door de bidder ervaren relatie met God, verstaan als een 
rechtstreekse u i tdrukking van die relatie ten overstaan van of 
tot God, te worden gezegd dat het zich ont t rek t aan menselijke 
beïnvloeding? En is daarom leren bidden in de str ikte zin van 
het woord, voor zover althans dit leren bidden een beoogde 
doelstelling is op het niveau van een onderwijsleerproces, niet 
een principieel onhaalbare doelstelling? 
Als al over 'leren bidden' , zoals in allerlei varianten in de 
l i teratuur gebeurt , wordt gesproken, dient precieser te worden 
vastgesteld waarop het leren, in relatie tot gebed, betrekking 
heeft . En dan kan het onderscheid worden gemaakt tussen het 
leren van voorwaarden voor het bidden en , nog verder 
verwi jderd van het bidden, het leren van voorwaarden voor het 
leren bidden. Daarover gaan de volgende twee subparagrafen. 
We beginnen met het leren van voorwaarden voor het leren 
bidden. 
1.2.2. Voorwaarden voor het leren bidden 
De overgangen zullen soms vloeiend z i jn , maar niettemin kan een 
onderscheid worden gemaakt tussen enerzijds educatieve 
doelstellingen die naar hun inhoudelijke zowel als gedragsmatige, 
cognitieve én affectieve, aspect beogen educandi te vormen met 
betrekking tot voorwaarden die niet rechtstreeks van belang zijn 
voor het (kunnen) bidden, maar wel in een directe relatie staan 
tot het (kunnen) leren bidden, en anderzijds educatieve 
doelstellingen die voorwaarden beogen die rechtstreeks van 
belang zijn voor het (kunnen) bidden. 
Zo kunnen met betrekking tot de eerste de volgende 
voorwaarden worden genoemd: inzicht in en openheid voor 
menselijke t ranscendent ie-ervar ingen, inzicht in en openheid voor 
intermenselijke communicatieve e rvar ingen , inzicht in en openheid 
voor religieus-communicatieve ervar ingen. Met betrekking tot de 
eerste soort van voorwaarden, de menselijke transcendentie-
e rvar ingen , wordt door auteurs die zich met gebedsopvoeding 
bezig houden gewezen op het inzicht dat de mens zich ervaar t 
als een zich zelf transcenderend wezen (Lohff 1971, 17, 3 0 ) . In 
de educatie die zich richt op openheid bij educandi voor dit 
inzicht, bestaat de neiging, minstens in eerste instantie, te 
kiezen voor een formeel rel igiebegrip. Religie is in die 
benadering iets diepmenselijks en heeft de mens alleen nog iets 
te zeggen wanneer zij wordt benaderd vanuit haar 
anthropologische dimensie (Weidmann 1973, 5 8 ) . Gebed wordt in 
deze benadering niet als ¡ets typisch christel i jks opgevat maar 
als geworteld in het feitelijk leven van mensen. "De 
anthropologische basis van het gebed is de ui tdrukkel i jke 
art iculat ie , resp. de reflectievorm van ' leven' , dat als een naar 
de wereld toe open bestaansvoltrekking op zijn is betrokken" 
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(Cornehl 1971, 8 9 ) . Jonge mensen dienen vanuit een dergel i jke 
benadering gevoelig te worden gemaakt voor en voorbereid te 
worden op de mogelijke relevantie en betekenis van het gebed. 
Sauer wijst in dit verband op het inleiden in transcendentie-
ervar ingen met behulp van sti l te- en concentratieoefeningen en 
van natuurl i jke meditatie (Sauer 1979). Anderen wijzen op de 
zin van meditatieoefeningen met het oog op het afleggen van de 
'weg naar binnen' (Sudbrack 1970) om op die manier door de 
waarheid getroffen en aangegrepen te (kunnen) worden. Waar 
het ontbreken van de mogelijkheid om te schouwen van 
onmiddellijke invloed is op het gebed (Betz 1965) pleit alles er 
voor om in het kader van gebedsopvoeding de 
'Meditationsfähigkeit ' te vergroten , op te voeden tot ergens 'bi j ' 
te z i jn , belevingen en waarnemingen tot een bli jvende schat te 
maken (Weidmann 1973, 9 6 ) , op te voeden tot verwondering en 
verbaz ing , zonder onmiddellijk in te leiden in de ui tdrukkel i jk 
religieuze meditatie. 
Een tweede soort van voorwaarden wordt gevormd door inzicht 
in en openheid voor intermenselijke communicatie-ervaringen, niet 
zo verwonderl i jk gezien de omstandigheid dat het gaat om de 
totstandkoming van een zekere openheid voor het gebed als een 
'sprachliche Begegnung' (Fuchs 1979). Deze voorwaarden hebben 
betrekking op het responsorisch-dialogische karakter van het 
menselijk handelen. Meerdere auteurs wijzen op de verschral ing 
en verarming van de menselijke mogelijkheden om in het algemeen 
te communiceren, nog afgezien van de specifieke problemen om 
met God te communiceren, en op de consequenties die dit voor 
het gebed heeft (Weidmann 1973, 78; Stachel 1975, 182; Dirks 
1965, 7 3 ) . In het kader van deze gerichtheid op dialoog, met het 
mens-zijn als zodanig gegeven, wordt vervolgens gewezen op het 
feit dat het responsorisch-dialogische karakter ook aan het 
christeli jk geloven zelf inherent is (Fuchs 1979. Weidmann 1973, 
8 5 ) . Tot de kern van het christeli jk geloven behoort dat de mens 
door God wordt aangesproken en dat hij in reactie op dit 
aangesproken worden God antwoordt. 
En daarmee wordt een overgang gemaakt van ( louter) 
anthropologische voorwaarden en uitgangspunten naar theologisch 
geïnspireerde voorwaarden en ui tgangspunten: een derde soort 
van voorwaarden, betrekking hebbend op rel igieus-
communicatieve e rvar ingen . Voorwaarden overigens waarover niet 
zonder meer eenstemmigheid bestaat. Het gaat om de 
(mogelijkheid van ) godservaring en in relatie daarmee om de 
aanspreekbaarheid en plausibiliteit van godsbeelden, toegespitst 
op de vraag naar een persoonlijke God, of een God met 
persoonlijke t r e k k e n . De meeste auteurs gaan uit van of wijzen 
op de noodzaak van een persoonlijke God of een God met 
persoonlijke t rekken (Schoonenberg 1977, 1984; Brümmer 1985; 
Bloth 1971; Lohff 1971; Sauer 1974; Weidmann 1973) in verband 
met het geloof en , in het bi jzonder, met het gebed. 
Uitgangspunt daarbij is dat weliswaar voor de moderne mens God 
en vele beelden van God geen zeggingskracht meer hebben, en 
dat diezelfde mens niet of slechts moeizaam tot een affectief-
intersubjectieve relatie met God komt (Glock /Stark 1965), maar 
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dat niettemin deze mens wel het diepe verlangen gevoelt te 
blijven 'spreken' : " . . h i j art iculeert zijn verwachtingen, zijn 
hoop, zijn vrees , en hij doet dat niet in eenzame reflectie, maar 
voor een forum. De klacht (en de aanklacht, het smeken, de 
dank en de aanbidding J . S . ) heeft toehoorders nodig" (Cornehl 
1971, 108) . Uitgangspunt is dan ook dat het zinvol en geboden 
is om educandi gevoelig te maken voor en inzicht te verlenen in 
een persoonlijke God als verstaansmodel van menselijke 
godservaring (Weidmann 1973, 3 0 ) . Met het oog op het christel i jk 
gebed en de opvoeding tot christeli jk bidden kan niet worden 
voorbijgezien aan een God die als een persoonlijk gedacht en 
aanspreekbaar Tegenover zich in de geschiedenis van het joodse 
volk en in Jezus van Nazareth heeft geopenbaard. Wel is het dan 
zaak om, in oriëntatie op de Schr i f t , adequate godsbeelden te 
bemiddelen, godsbeelden die elkaar aanvullen (Sauer 1974). 
Vanuit een dergel i jke, inductief theologische benadering 
ontwikkelt Bloth de volgende gedachtengang (Bloth 1971). Als 
abstractie wordt gemaakt, zegt hi j , van concrete gebedsteksten 
dan behoort tot het bidden dat de biddende mens zíjn plaats of 
de plaats van zíjn gebed voor God bepaalt en daarnaast, dat de 
biddende mens God bepaalt met het oog op zijn eigen, 's mensen, 
plaats. M . a . w . over de eigen plaats van de bidder , d . w . z . zijn 
eigen leven, zijn zorgen, zijn v ragen , interessen en 
bekommernissen, moet allereerst duideli jkheid gaan ontstaan bij 
de bidder: híj bepaalt wat zijn wereld is. Onheil en nood worden 
hem niet van buitenaf of van bovenaf opgelegd of aangereikt 
(Pesch 1985) maar hij bepaalt zelf welke zijn onheil en welke zijn 
nood z i jn . Daarnaast bepaalt h i j , als resultante van zijn eigen 
plaatsbepaling én van Gods heilshistorisch handelen, 'welke God' 
door hem wordt aangesproken en hoe hij deze God aanspreekt: 
God dient een nadere bepaling en bestemming te krijgen met het 
oog op de eigen plaats van de bidder . Deze bepaling van de 
eigen plaats en van God gebeurt op de wijze van de anamnese. 
In het idee van de anamnese ligt zowel het element van 
herinnering opgesloten als het element van (opnieuw) 
werkel i jkheid worden. In het gebed nu 'vergewist ' de biddende 
mens zich a . h . w . van God en van zijn heilshandelen. God wordt 
in het gebed a . h . w . het bestaan van de bidder binnengehaald, 
als Diegene die op grond van zijn heilshandelen en zijn belofte 
daarop ook kan worden aangesproken, telkens met het oog op de 
eigen plaats van de bidder . Anamnese gaat van het aanwezig zijn 
van God in deze wereld als veronderstel l ing uit . In het gebed 
gaat het er dan niet om God in deze wereld binnen te halen -
daar is Hij al - maar gaat het om het binnenhalen van de 
anamnetisch bepaalde God in het eigen bestaan van de bidder . In 
deze zienswijze van Bloth kan een polemiek worden verstaan met 
een vertegenwoordiger van een veeleer desubjectiverende 
benadering van de relatie God-mens en van de plaats van God in 
het gebed, namelijk G. Otto. Gaat het merendeel van de auteurs 
uit van een dialogische relatie met God als wezenlijk kenmerk van 
het gebed en van een God, verstaan als een aanspreekbaar 
Tegenover , als een Gi j , als voorwaarde voor de dialogische 
relat ie. Otto doet dat niet. Wijst het merendeel van de auteurs 
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op de educatieve noodzaak van het bemiddelen van godsbeelden -
als voorwaarde en Vorstufe van het gebed - zodanig dat de 
dialogische relatie tot stand kan komen. Otto begaat de weg van 
het depersonifiëren van God. In de eerste paragraaf, de 
diagnose van de huidige gebedscrisis, is op zijn benadering 
reeds gewezen. Hier is het de plaats er nader op in te gaan. 
Zoals reeds in paragraaf 1.1. is gezegd meent Otto dat God 
zoals Hij in Oude en Nieuwe Testament naar voren komt het 
gemeengoed is van de laat-antieke religiositeit en als zodanig de 
moderne mens niet meer aanspreekt, dat Hij niet meer is dan een 
rhetorische f iguur van de t radi t ie. Niettemin meent hij dat in het 
Nieuwe Testament aanzetten voor een onpersoonlijk Godsbeeld 
kunnen worden aangetroffen, gezien de omstandigheid dat daar 
het gebed van een bijzondere vorm van spreken tot een vorm 
van leven wordt . In het Nieuwe Testament is naast Gij-gebeden 
ook sprake van Hij-gebeden die veeleer uitnodigen tot bezinning 
en nadenkend bidden. Otto keert zich daarbij tegen de 
Lückenbüscher-God en daarmee tegen de boven reeds vermelde 
apologetische reactie in de theologie. Zijn probleem is dat God in 
de traditionele gebedstaai wordt aangesproken en benaderd op 
een manier die Hem op zijn onmacht terugwerpt . Wat heeft het 
immers voor zin tot iemand te bidden die toch niets kan 
veranderen? Is bidden rekening houden met een van buiten deze 
wereld komend rechtstreeks ingri jpen van God in historische, 
wereldli jke processen? (Otto 1971, 33). Zijn antwoord is negatief. 
Echter, ondanks het laat-antieke kleed waarin ook in het Nieuwe 
Testament God gekleed gaat, zijn er in datzelfde Nieuwe 
Testament aanzetten te vinden voor een verstaan van God als 
onpersoonlijke macht, van waaruit het bidden begrepen dient te 
worden als een nadenkende bezinning op het eigen leven. 
Bidden, verstaan als een zich rechtstreeks richten tot God is uit 
den boze. Het gebed is niet (meer) gebonden aan bepaalde 
vormen en situaties, maar dient ingebed te worden in de aardse, 
seculaire levensloop en overgeplant in niet-religieuze 
samenhangen. Wil het gebed een realiseerbare uitingsvorm van 
het geloof zijn dan dienen educandi op een dergelijke benadering 
te worden voorbereid. 
7.2.3. Voorwaarden voor het bidden 
Naast educatie die beoogt het leren van voorwaarden met het oog 
op het leren bidden, kan er ook sprake zijn van educatie die 
meer direct betrokken is op het leren van voorwaarden voor het 
bidden. Op het niveau van het leren van voorwaarden voor het 
bidden kan globaal een onderscheid worden gemaakt tussen een 
benadering die het accent legt op groepsdynamische processen en 
een benadering die het accent legt op (onderwijs)leerprocessen. 
De eerste benadering wordt vooral gerealiseerd in de met 
name de laatste jaren opkomende gebedspractica. Er wordt 
daarbij gebruik gemaakt van groepsdynamische inzichten en van 
verworvenheden van met name de humanistische psychologie 
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(Fevre 1974, Gerri tsen 1984, 57) Gezien de aandacht die m 
dergeli jke gebedspractica bestaat voor de 
persoonli jkheidsontwikkelmg, beschouwt Gerri tsen deze als een 
vorm van groei t rammgen waarin gebruik wordt gemaakt van 
benaderingen vanuit bioenergetica, Gestalt , encounter, van 
gelelde fantasie en zelfbezmnmg (Gerr i tsen 1984, 194) Maas 
omschrijft het gebedspracticum als "een prakt i jk van helpen en 
groeien waarbij ui tdrukkel i jk een religieus mensbeeld op de 
achtergrond staat en m de loop van de dagen (de dagen tijdens 
welke het gebedspracticum wordt gehouden J S ) op zijn 
praktische mogelijkheden beproefd wordt" (Maas 1977, 68) 
Met het oog op de relatie tussen educatie van (bepaalde) 
voorwaarden enerzijds en het gebed anderzijds doet zich hierbij 
het probleem voor dat het gebied waarmee men zich bezighoudt 
nogal uitgebreid is De laatste jaren verschijnen er steeds meer 
werkboeken en oefenboeken - naast beschrijvende verslagen van 
practica waaraan de auteur heeft deelgenomen, dan wel leiding 
heeft gegeven (Aarmnk 1985) - waarbij het merendeel van dit 
materiaal betrekking heeft op groepsbijeenkomsten waarin het 
globaal gaat om 'spirituele vorming' , ' levensrevisie' , 
'mtegrat ie t ra in ingen' , dan wel ietwat meer toegespitst op 
'groepsmeditatie , 'Schnftmeditatie' en , als een van de 
invalshoeken, op 'groepsgebed' (Steggmk 1985). Het accent ligt 
daarbij sterk op het groepsverband en op het dialogische 
karakter , het verhelderen van de eigen levenssituatie en het 
ontmoeten van elkaar Doel van bijeenkomsten is een soort van 
affectieve ontsluiting van deelnemers voor elkaar, om vervolgens 
het daarmee verzamelde materiaal gezamenlijk te 'lezen' en 
tenslotte te komen tot een gezamenlijke ervar ing waarin op reële 
wijze God ter sprake komt. Dit proces kan aanleiding zijn tot al 
dan niet ui tdrukkel i jk groepsgebed (Maas 1977, 70 - 71) Het is 
ook daarom dat ik meen dat de m de gebedspractica beoogde 
doelstellingen mede beschouwd kunnen worden als gericht op het 
realiseren van voorwaarden voor het gebed Als het gaat om 
meditatie m str ikte zin ligt de nadruk op het proces van inkeer 
m het mnerhjkste innerli jk van de persoon (Tillmann 1971) 
Eerste priori tei t m werk - en oefenboeken heeft vaak het 'zum 
T u n anlei ten' , eerder dan alles over het thema te zeggen: "De 
beide auteurs (K Tillmann en Η Τ von F e r n e n , J S ) zijn met 
de lezer ( ' ) op een gemeenschappelijke w e g , volgens het woord 
van de Schrift ' G I J hebt maar een Meester en gij zijt allen 
broeders' (Mt 23, 8 ) " (Til lmann/Von Fernen 1978) Hetgeen er 
op wijst d a t , vertaald in termen van doelstell ingen, de cognitieve 
vorming minder expliciet en systematisch aandacht heeft, dan een 
meer att i tudinale vorming 
De tweede benadering legt het accent op, zoals reeds gezegd, 
(onderwijs)leerprocessen waarin doelstellingen worden beoogd die 
zijn g e r i c h t op het realiseren van voorwaarden voor het gebed 
en w a a r i n , anders dan bij groepsdynamische processen, sprake 
is van een onderwijsleertheoretische invalshoek Daarbij is het 
van belang een onderscheid te maken tussen doel en inhoud van 
de religieuze educatie De inhoud bestaat uit f e i t e n , en/of 
b e g r i p p e n , en/of relaties, en/of s t r u c t u r e n , en/of methoden met 
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betrekking tot het fenomeen gebed. Educandi worden m.a.w. op 
het niveau van de ¡nhoud geconfronteerd met (meerdere) 
aspecten van het gebed, en de keuze van die aspecten kan 
afhankelijk zijn van zeer uiteenlopende factoren. Het doel van 
een dergelijke religieuze educatie bestaat nu vervolgens niet in 
het overdragen van de inhoud met betrekking tot het fenomeen 
bidden zodanig dat educandi het bidden als een voor hen 
belangrijke waarde gaan beschouwen en daarnaar (gaan) 
handelen, i.e. (gaan) bidden. Educandi worden niet 
verondersteld zich met het bidden als expressie van de 
geloofservaring te identificeren en deze geloofsexpressie te gaan 
realiseren in hun persoonlijk leven. Ze worden wel verondersteld 
kennis te verwerven en affectieve openheid te ontwikkelen met 
betrekking tot het verschijnsel bidden. Als een dergeli jk leren 
zich vol t rekt kan worden gezegd dat voorwaarden voor het 
bidden zijn gerealiseerd. 
Een voorbeeld van een dergelijke benadering kan worden 
gevonden in het Zielfelderplan fü r den katholischen 
Religionsunterricht der Schuljahre 5 - 10, in 1973 voor het eerst 
uitgegeven, en voortgekomen uit een samenwerking tussen een 
commissie van de Deutscher Katecheten-Verein en de 
Bischöflicher Hauptstelle fü r Schule und Erziehung (Zielfelder 
1981). In de didactische structuur van het 'Themenfeld' gebed 
kunnen vi j f didactische zwaartepunten worden onderscheiden: het 
avontuur 'God', betrekking hebbend op het gemeenschappelijke 
verlangen van zowel gelovigen als ongelovigen naar het totaal-
Andere; de nabije en de verre God; de God en Vader van Jezus 
Christus; het bidden; het mogelijke misbruik van God en geloof. 
Naast een inleiding in verschillende godsbeelden maken de 
leerlingen met name kennis met de verschillende gebedssoorten 
en met de ervaringen in relatie tot de onderscheiden 
gebedssoorten. 
De specifieke doelstellingen die in di t verband worden 
geformuleerd zijn de volgende: 
- leerlingen verwerven inzicht in God als een historisch en 
tegenwoordig, als een christel i jk en buitenchristel i jk, als een 
heilbrengend en bedreigend fenomeen, 
- leerlingen ontdekken en leren kennen de 'omgangsvormen' met 
God in het joods-christel i jk geloof en in de andere religies, 
- leerlingen herkennen en beoordelen de wederzijdse beïnvloeding 
tussen de godsvoorstelling enerzijds en de maatschappij-
s t ructuur en de geschiedenis anderzijds, 
- leerlingen herkennen en beoordelen de werking van israelisch-
joodse en christel i jke godsbeelden, herkennen de gevaren en 
de gevolgen van een verwaarloosd en misvormd godsgeloof, 
- leerlingen ontdekken en verstaan de verschillende vormen van 
gebed. 
Binnen het hierboven beschreven gebied van gebed en 
gebedseducatie dient het onderzoek waarvan deze studie verslag 
doet geplaatst te worden. Er wordt uitgegaan van de 
15 
problematische situatie van het g e b e d , ondanks allerlei 
aanwijzingen voor een groeiende behoefte en ondanks nieuwe 
initiatieven en vormen. Bovendien wordt ervan uitgegaan dat 
bidden geleerd dient te worden en ook geleerd kan worden. De 
s t a r t ν raag is dan hoe mensen in de huidige maatschappij, welke 
wordt bepaald en gekenmerkt door secularisering en privatisering 
met b e t r e k k i n g tot geloven, spir itual iteit en gebed, nog tot 
bidden kunnen komen, hoe het bidden kan worden geleerd. 
In het tweede hoofdstuk zal een theologie van het gebed, 
naar de meest centrale aspecten e r v a n , worden ontwikkeld. 
Immers, welke ook de doelstellingen van een concrete 
gebededucatie zullen zi jn, en hoe direct of indirect de 
doelstellingen van een dergeli jke educatie ook in relatie zullen 
staan tot het ( k u n n e n ) bidden, de stappen die worden gezet 
dienen te worden gerelateerd en dienen hun perspectief te 
ontlenen aan een bepaalde theologische benadering van het 
gebed. Dit hoofdstuk heeft niet de pretent ie een volledige 
theologie van het gebed aan te bieden, alleen al vanwege de 
omstandigheid dat de centrale concepten met b e t r e k k i n g tot het 
gebed zullen worden geselecteerd en u i t g e w e r k t met het oog op 
het educatieve g e b r u i k e r v a n . 
Anders dan veel vormen van gebedseducatie, waarin het 
accent meer ligt op groepsdynamische dan op 
(onderwijs)leerprocessen, wordt in deze studie uitgegaan van een 
geïntendeerde, systematische en expliciete vorm van onderwijs 
met het oog op welomschreven specifieke doelstellingen. De 
onderwijsleertheoretische invalshoek is een 
curriculumtheoretische. Het derde hoofdstuk nu biedt een 
verslag en verantwoording van de met het oog op het onderzoek 
ontwikkelde gebedscursus, een cursus die naar theologisch-
inhoudelijke aspecten zijn verantwoording vindt in het tweede 
hoofdstuk, en die op het niveau van de doelstelling t racht 
voorwaarden voor het bidden te real iseren. Deze gebedscursus 
wordt ontwikkeld voor een kerkeli jke setting met het oog op het 
scheppen van voorwaarden voor het bidden van volwassenen die 
een zeker probleembewustheid ten aanzien van het bidden 
hebben. 
In het vierde hoofdstuk wordt verslag gedaan van de opzet 
en de uitvoering van het onderzoek. De s tar tv raag , hoe bidden 
kan worden geleerd, kr i jgt zijn nadere toespitsing in de concrete 
onderzoeksvraag en in de bepaling van het onderzoeksdesign. 
Centraal staat in dit design de vraag naar de effecten van het 
gehanteerde curr iculum. Immers, in gebedseducatie waarbinnen 
men tracht bepaalde doelstellingen te real iseren, dient men zich 
ook af te vragen of en in hoeverre deze doelen zijn gerealiseerd. 
Met het oog nu op de effectmeting dient een zo valide en 
betrouwbaar mogelijk toetsinstrument te worden ontwikkeld: ook 
hiervan zal in dit hoofdstuk verslag worden gedaan. 
Het vi j fde hoofdstuk biedt een verslag van de gegevens die 
het onderzoek heeft opgeleverd. 
In een laatste, zesde hoofdstuk tenslotte worden de 
onderzoeksgegevens nader geïnterpreteerd en geëvalueerd, en 
v indt een terugkoppeling plaats naar de 'massieve' vraag welke 
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in deze inleiding als rode draad heeft gefunctioneerd: hoe kan 
bidden worden geleerd? 
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2. ASPECTEN VAN EEN THEOLOGIE VAN HET 
GEBED 
2.0. INLEIDING 
Met het oog op het ontwikkelen, uitvoeren en evalueren van een 
curriculum dat een bijdrage wil leveren aan het leren bidden is 
een theologie van het gebed nodig. 
Een dergeli jke theologie nu is niet zonder meer voorhanden. BIJ 
een overvloed aan l i teratuur ten behoeve van de prakt i jk van het 
bidden en van het geestelijk leven valt het op dat de laatste 
decennia de theologie van het gebed als zodanig niet direct m 
het centrum van de aandacht staat. Als er sprake is van enige 
systematisch-theologische reflectie dan doet zich nu eens het 
probleem voor dat deze reflectie steeds slechts enkele aspecten 
van het gebed betref t en bovendien hand in hand gaat met een 
meer spiritueel-pedagogische bekommernis (Rahner 1968; Pesch 
1970; Miskotte 1968; Nedoncelle 1962; Urs von Balthasar 1959), 
dan weer dat deze reflectie op steeds wisselende plaatsen en 
onder steeds verschillende gezichtspunten geschiedt. Zo 
bespreekt Kasper het gebed m het kader van de geloofsact 
(Kasper 1972, 79 -84 ) . MacQuarrie behandelt het gebed m het 
kader van de eredienst (MacQuarrie 1968, 151-156). En Barth 
thematiseert het gebed m zijn 'Kirchliche Dogmatik' op v ier 
verschil lende plaatsen, naar aanleiding van de Voorzienigheid, de 
ethiek, de ecclesiologie en de dienst aan de wereld. Berkhof 
wijst er trouwens op dat het gebed van dien aard is dat zijn 
plaats in de geloofsleer onzeker en daarom wisselend is: men kan 
het gebed te r sprake brengen m de Godsleer, bij de mens, de 
onderhouding van het verbond, de Geest, de kerk of het 
persoonlijk leven (Berkhof 1973, 512) . En Lohff noemt als 
mogelijke plaatsen de schepping (voorz ienigheid) , de christologie 
( intercessi©), de leer van de H. Geest (subject van het gebed) , 
de rechtvaardiging (als fundering van het gebed) en de 
eschatologie (Lohff 1971, 9) 
Meer systematische benaderingen van het gebed zijn te vinden 
als we iets verder terug gaan m de t i jd Aan het begin van deze 
eeuw schreef Heiier zijn grote werk 'Das Gebet' (Heiier 1919; 
1969). Met het oog op het ontwikkelen van een curriculum over 
het gebed zou van dit werk gebruik kunnen worden gemaakt. 
Het bevat een schat aan gegevens met betrekking tot die 
aspecten van het gebed die van belang zijn voor een 
gebedscursus, gegevens met betrekking tot onder meer vormen, 
inhouden, houdingen, typen van gebed en godsbeelden Probleem 
is echter dat Heilers invalshoek geen theologische is maar een 
godsdiensthistonsche en godsdienstpsychologische, die bovendien 
wordt gekenmerkt door een typisch emd-negentiende eeuwse en 
begintwmtigste eeuwse reformatorisch-theologische benadering 
van het fenomeen gebed Hij gaat uit van het gebed van de 
primitieve mens als de oervorm van alle bidden waaruit andere 
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ontwikkelingen en vormgevingen van het gebed voortvloeien. 
Daarnaast maakt hij een sterke scheiding tussen het mystieke 
gebed en het profetische gebed 
Meer m aanmerking zou eventueel Romano Guardini kunnen 
komen, die als een van de laatsten op een systematische wijze 
het bidden heeft benaderd en een theologische theorie met 
betrekking tot het gebed heeft ontwikkeld , in samenhang 
bovendien met een godsdienstpedagogische bekommernis. Met 
name zijn 'Vorschule des Betens', maar ook z i jn 'Bnefe über 
Selbstbi ldung' , 'Der Her r ' , 'Besinnung vor der Feier der 
Heiligen Messe' en 'Gebet und Wahrheit' zouden veel materiaal 
kunnen bieden (Guardini 1943, 1930; 1937,1939,1960) Niettemin 
is ook Guardini niet zonder meer te gebruiken De theologie 
heeft de laatste decennia een ontwikkeling doorgemaakt welke het 
onmogelijk maakt om zonder enige nadere actualisatie op deze 
auteur terug te vallen Met Eicher (1977,1980) kan een 
driedeling m 'soorten' van theologie worden gemaakt De eerste 
is die theologie die op restauratie is ger icht , aansluiting zoekt 
bij het ancien regime en de verworvenheden van de Ver l icht ing 
en de verschil lende burgerl i jke revoluties ontkent , te herkennen 
bijvoorbeeld in een neoscholastieke theologie De tweede soort, 
ondanks allerlei verschillen daarbinnen, neemt de uitdaging van 
de Ver l icht ing en de burgerl i jke maatschappij wel aan. Van 
Guardini kan worden gezegd dat hij binnen deze tweede soort 
van theologiebeoefenmg thuishoort. Hij heeft een magistrale 
poging ondernomen het christeli jk geloof en de 'moderne wereld 
met elkaar te verzoenen, een dialoog tussen beide op gang te 
brengen en een antwoord te vinden op de uitdagingen van de 
secularisatie zoals die door hem in zijn t i jd ervaren en 
geïnterpreteerd werden Guardini staat daarbij in de t radi t ie van 
Husserl en van een meer personalistische theologie. Eicher 
onderscheidt echter nog een derde soort van theologie, 
waarbinnen de politieke theologie en de bevrijdmgstheologien 
thuishoren en waarin met name van belang is de krit ische 
stellmgname ten aanzien van de burger l i jke maatschappij en het 
serieus nemen van het emancipatieproces van de burger In een 
t i jd waarin met alleen bepaalde gebedsprakti jken maar ook het 
gebed zelf op een met te ontkennen wijze problematisch zijn 
geworden, kan men zich afvragen of voor een theologie van het 
gebed zonder meer kan worden teruggevallen op een wijze van 
theologiebeoefenmg die de historische en maatschappelijke 
geconditioneerdheid van de ervar ing van de huidige mens met m 
haar theologiseren opneemt Ondanks alle verdiensten van 
Guardini kan daarom met naadloos bij zijn 'Oefenschool' m het 
bidden worden aangesloten Ook een theologie van het gebed 
zoals die m het midden van de zestiger jaren is ontwikkeld door 
Bernard , die met alleen een typologie van het gebed heeft 
ontwikkeld waarin zowel plaats is voor contemplatie als voor het 
smeekgebed, maar ook aandacht besteedt aan de théologale aard 
van het gebed, de relatie tussen bidden en Gods heilsplan dat 
zich in de geschiedenis voltrekt en aan de relatie tussen bidden 
en ethisch handelen, komt om dezelfde reden met in aanmerking 
(Bernard S.J 1967). 
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Als enerzijds systematisch theologische reflecties op het gebed 
ontbreken, althans als dergelijke reflecties zich beperken tot 
bepaalde aspecten van het gebed, of als zij zich wel met het 
geheel van het gebed bezighouden maar theologisch gezien 
gedateerd z i jn , en als anderzijds het opnemen van theologische 
begrippen in de inhoud van de religieuze vorming in het 
algemeen en van katechetische curricula in het bijzonder van 
belang wordt geacht (Van der Ven 1982a, 488), dan dient een 
praktisch theoloog de ontwikkeling van die theologische 
begrippen en structuren ter hand te nemen die naar zijn inzicht 
onontbeerlijk zijn voor een praktisch-theologische theorievorming. 
Deze overweging geeft meteen al de relatieve betekenis aan 
van zijn systematisch-theologische theorievorming en de 
beperktheid van zijn pretenties: hij dient zich te laten leiden 
door de eisen en de vragen die vanuit zijn taak als praktisch 
theoloog op hem afkomen. In deze studie zijn dat de eisen en 
vragen met betrekking tot een curriculum over het gebed. 
Vanuit de grote verscheidenheid aan (spiritueel)theologische 
l i teratuur over het gebed - en in dit verband zijn monografiën 
en gedateerde werken wel relevant - b l i jk t dat er vier centrale 
aspecten in het bidden onderscheiden kunnen worden die op een 
of andere manier in een leer van het gebed ter sprake dienen te 
komen, bondig samengevat in deze vraag: Onder welke 
voorwaarden wordt wat tot wie op welke wijze gebeden? 
In het volgende zal worden getracht deze vier aspecten 
theologisch uit te werken. De optiek of het referentiekader van 
waaruit di t zal geschieden is die van de politieke theologie. De 
politieke theologie is een fundamentele theologie die op zoek is 
naar de religieuze mogelijkheden en onmogelijkheden van de 
moderne mens. In haar theorievorming neemt zij de uitdaging van 
de Verl icht ing serieus, t racht de historisch-maatschappelijke 
situatie van de moderne westerse mens in haar denken te 
verdisconteren en wil tegel i jkert i jd trouw blijven aan de niet tot 
een historische en maatschappelijke situatie te herleiden 
christeli jke boodschap (Metz 1977). 
Uitgaande van di t referentiekader en van de hierboven 
genoemde vier centrale aspecten van het gebed kan de volgende 
globale en voorlopige werkomschrijving van het gebed worden 
gegeven: 
- Het gebed is de rechtstreekse u i tdrukk ing van de geloofs-
ervar ing voor het Aangezicht van God, resp. tot God. 
- De betrekking die in het gebed tot stand komt is gericht 
op het naderbijkomen van Gods Rijk. 
- Gericht op het Rijk van God geeft een mens u i tdrukk ing 
aan zijn betrekking tot God vanuit een dubbele ervar ing: 
de ervar ing van reeds aan mens, natuur en maatschappij 
gerealiseerd heil , en de ervar ing van voor mens, natuur 
en maatschappij aanwezig onheil en nog te realiseren heil . 
- Deze dubbele ervar ing van 'reeds' en 'nog niet' leidt tot 
verschillende gebedsmodaliteiten. 
- De concrete realisering van het gebed is afhankelijk 
van het geloof als voorwaarde voor het gebed en van een 
att itudinale gerichtheid op het gebed. 
- Het geloof dat enerzijds een voorwaarde is voor het 
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gebed wordt anderzijds door het gebed vers te rk t . 
De v ier centrale aspecten van het gebed die in de voorlopige 
werkomschrijving zijn terug te vinden bepalen tevens de opzet 
van dit hoofdstuk: 
1 . Het gebed is afhankeli jk van voorwaarden. Het geloof als 
voorwaarde wordt tegel i jkert i jd door het gebed geoptimaliseerd 
(paragraaf 2 . 1 . ) . 
2 . In het gebed worden ervaringen van heil en onheil, vanuit de 
gerichtheid op Gods naderbijkomend Ri jk , ter sprake gebracht: 
de inhoud van het gebed (paragraaf 2 . 2 . ) . 
3 .He t gebed is de rechtstreekse u i tdrukk ing van de 
geloofservaring, onderscheiden van andere ui tdrukkingen van de 
geloofservaring, voor Gods Aangezicht, resp. tot God: de vraag 
naar de théologale aard van het gebed (paragraaf 2 . 3 . ) . 
4 . In het gebed leiden de verschil lende ervaringen tot 
verschil lende gebedsmodaliteiten (paragraaf 2 . 4 . ) . 
2.1. VOORWAARDEN VAN HET GEBED 
Het gebed kent twee voorwaarden: het geloof en de att i tudinale 
gerichtheid op het gebed. Bidden kan niet worden losgemaakt 
van het geloof. Het is een u i t d r u k k i n g , naast andere, van het 
geloof, van de wijze waarop een mens in het licht van zijn 
gelovige visie naar de mens, de maatschappij, de natuur en naar 
God k i jk t . Deze wijze van kijken brengt hij in het gebed ter 
sprake. Maar ook al is met het bidden het geloof gegeven, 
omgekeerd is met geloof niet per se bidden gegeven. Teveel 
mensen beschouwen zichzelf als gelovige en vinden ook 
uitdrukkingsvormen voor hun geloof zonder dat ze tot een 
rechtstreekse u i tdrukk ing er van in het gebed kunnen of willen 
komen. Dat betekent dat het gebed vraagt om een meer 
toegespitste betrokkenheid, om een zekere gezindheid, 
geneigdheid of bereidheid tot b idden. Bidden vraagt met andere 
woorden om een att itudinale gerichtheid op het gebed. In het 
volgende zullen beide voorwaarden nader worden ui tgewerkt . 
2 . 7 . / . Geloof en gebed 
In de definitie van het gebed, zoals deze in de inleidende 
paragraaf van dit hoofdstuk is gegeven, ligt het geloof 
geïmpliceerd: het gaat in het gebed om de u i tdrukking van de 
ervar ing van heil en onheil die vanuit een gelovige 
betekenisverlening aan God wordt toegeschreven. Deze implicatie 
heeft twee onderscheiden aspecten: het geloof vervu l t namelijk 
een rol als voorwaarde van het gebed en tegeli jkert i jd is er 
sprake van een verhoging van de intensiteit van de ervar ing van 
heil en onheil onder het opzicht van de gelovige 
betekenisver lening, als mogelijk effect van het gebed. Deze 
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verhoging van de intensiteit van het geloof w e r k t dan weer als 
voorwaarde voor het gebed. Met andere woorden, geloof als 
voorwaarde van het gebed en geloof als mogelijk effect van het 
gebed impliceren elkaar w e d e r k e r i g . 
Deze wederkerigheid zal in het volgende worden u i t g e w e r k t 
naar twee dimensies in het geloof: namelijk geloof als a t t i t u d e en 
geloof als e r v a r i n g . Ook tussen deze twee dimensies in het geloof 
bestaat een relatie van w e d e r k e r i g h e i d : een gelovige 
betekenisverlening aan een concrete gebeurtenis in het nu zal 
bi jdragen aan de vorming van een gelovige a t t i t u d e , terwij l 
omgekeerd vanuit een reeds gevormde gelovige a t t i t u d e een mens 
in staat is gelovige betekenissen te verlenen in het n u . 
Tussen deze twee dimensies in het geloof, geloof als e r v a r i n g 
en geloof als a t t i t u d e , en het gebed bestaan dus relaties van 
w e d e r k e r i g h e i d : de gelovige att itude kan gelden als voorwaarde 
van het gebed, en tegeli jkert i jd zal het gebed, als een concrete 
u i t d r u k k i n g van de geloofsattitude tot effect hebben dat deze 
att i tude wordt v e r s t e r k t (zijde 1 van de driehoek in f i g . 1 ) . Zo 
loopt 
Fig. 1 . 
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er ook een lijn van wederkerigheid tussen het geloof als 
e r v a r i n g , verstaan als de actuele betekenisverlening vanuit een 
gelovig r e f e r e n t i e k a d e r aan concrete gebeurtenissen, en het 
gebed (zi jde 2 van de d r i e h o e k ) . Bovendien ook tussen geloof 
als e r v a r i n g en geloof als att itude (zi jde 3 van de d r i e h o e k ) . In 
dit complexe systeem van geloof als a t t i t u d e , geloof als e r v a r i n g 
en het gebed, kan de draad t e r analyse van deze complexiteit, 
vanwege de w e d e r k e r i g h e i d , op elk wi l lekeurig p u n t worden 
opgenomen. In het volgende wordt de geloofservaring als 
uitgangspunt genomen (van A via В naar С en weer naar A ) . 
Nu is het niet mogelijk om over geloofservaring te spreken 
zonder daarbij over profane menselijke e r v a r i n g e n te s p r e k e n . In 
de geloofservaring wordt God in v e r b a n d gebracht met profane 
e r v a r i n g , wordt aan God een betekenis toegeschreven. Dat 
betekent dat de openheid voor e r v a r i n g een 
mogelijkheidsvoorwaarde is voor geloofservaring. De noodzaak 
van de realisering van deze voorwaarde klemt te meer waar er in 
de huidige samenleving eerder sprake is van geslotenheid dan 
van openheid voor e r v a r i n g ( 2 . 1 . 1 . 1 . ) - Vervolgens dient de 
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vraag te worden beantwoord waar het in de geloofservaring nu 
om gaat en welke fundamentele vragen in een geloofservaring 
worden gethematiseerd (2 .1 .1 .2 . ) , om tenslotte (2 .1.1.3. ) te 
zien op welke wijze geloof en gebed op elkaar zijn betrokken. 
2.1.1.1. Openheid voor ervaring 
Geloof vraagt om ervar ing: wil het geloof verstaanbaar zijn en 
een meer dan louter doctrinaire betekenis hebben, dan dienen in 
de concrete werkeli jkheid mensen, gebeurtenissen, situaties in 
het l icht van het geloof ervaren te kunnen worden. Men kan 
zeggen dat openheid voor ervaring een voorwaarde is voor de 
geloofservaring. Hoe kan nu deze openheid voor ervaring nader 
worden uitgewerkt? 
Op basis van een meer fenomenologische beschri jving door 
Schachtel van de openheid voor ervar ing, in termen van 
allocentrische ervar ing en allocentrische gevoelens (Schachtel 
1959), heeft Fitzgerald getracht meer empirisch greep te krijgen 
op deze openheid (Fitzgerald 1966). Zonder dat zijn onderzoek 
tot empirisch geheel valide resultaten is gekomen, kunnen er 
toch indicaties aan worden ontleend voor het met meer 
nauwkeurigheid vaststellen van wat openheid voor ervaring 
impliceert. Hij is uitgegaan van het concept 'regressie ten 
dienste van het ego'. Onder regressie wordt verstaan de 
terugkeer naar vroegere, primitieve vormen van denken en 
handelen. Op voorwaarde nu dat de egosterkte van een persoon 
groot genoeg is, zodat er minder snel sprake zal zijn van 
verdr ing ing van regressieve ervar ingen, en op voorwaarde dat 
de mogelijke discrepantie tussen het primaire verstandelijke 
functioneren en het secundaire verstandeli jke functioneren, 
waarin de oriëntatie op en de aanpassing aan de fysieke en 
sociale omgeving zich voltrekken, wordt opgeheven, zodat de 
regressieve ervaringen in de pas gaan lopen met de werkeli jkheid 
en gecommuniceerd kunnen worden, hebben regressieve 
ervaringen een positieve functie ten aanzien van openheid voor 
ervar ing. Voor de opheffing van de genoemde discrepantie ziet 
Fitzgerald een ingang in het concept van de synthetische functie 
van het ego, hetgeen verwijst naar het cognitieve proces van 
integratie en synthese van regressieve ervaringen in functie van 
de aanpassing aan de realiteit. En met het oog op deze 
synthetische funct ie maakt hij gebruik van Schachtels 
beschri jv ing van openheid voor ervar ing in termen van 
al locentriciteit . 
Schachtel karakteriseert een persoon die openstaat voor 
ervar ing als iemand die in zijn perceptuele betrokkenheid op de 
werkeli jkheid zich voor deze openstelt en op een ontvankeli jke en 
gevarieerde wijze objecten, situaties en personen tegemoet 
t reedt . Hij t rek t zich niet op vaste regels en conventionele 
voorgegeven schemata terug, hij benadert de werkeli jkheid niet 
vanuit nuttigheidsoverwegingen - hoe objecten, situaties en 
personen gebruik t of juist vermeden kunnen worden - zoals in 
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een meer autocentrische perceptuele betrokkenheid het geval is , 
maar benadert objecten, situaties en personen in hun eigenheid 
en anders-z i jn , met zijn gehele persoon. Deze allocentrische 
betrokkenheid gaat gepaard met allocentrische gevoelens. 
Schachtel noemt in dit verband de reële hoop die geen magische 
verandering van de werkelijkheid verwacht maar t racht de 
concrete omstandigheden te begrijpen en daarbinnen te handelen; 
de reële vreugde die, belangeloos en al t ruïst isch, is gericht op 
verbondenheid en verwantschap met aspecten van de were ld; de 
vastberadenheid waarmee onbekende en mogelijk gevreesde 
situaties tegemoet worden getreden. Tegenover deze 
allocentrische gevoelens staan autocentrische gevoelens als de 
magische hoop, de op een vage wens gebaseerde verwacht ing , 
die geen vertal ing kr i jgt in eigen inspanning; de magische 
vreugde, waarin men zich op basis van de vervul l ing van een 
behoefte ui tverkoren weet en begunst igd, in concurrentie met 
anderen voor wie dat niet geldt; en tenslotte de angst , het 
autocentrische gevoel bij uitstek, die een mens alles laat doen om 
de onbekende en beangstigende situatie te vermijden. 
Terug naar Fi tzgerald, die op basis van het concept 
'regressie ten dienste van het ego' en gebruik makend van 
Schachtels beschrijvingen van allocentriciteit als theoretische 
funder ing , komt tot de volgende concepten, aan de hand 
waarvan hij openheid voor ervaring op het spoor wil komen: 
- tolerantie ten aanzien van regressieve ervar ingen als fantasie en 
dagdromen, 
- tolerantie ten aanzien van logische inconsistentie, 
-constructief gebruiken van regressie, als het maken van 
gedichten, 
-verdragen van wisselende toestanden van werkel i jkheids-
betrokkenheid, 
-toelaten van topervar ingen, 
-bekwaamheid om regressieve ervaringen op te roepen, en 
-tolerantie ten aanzien van het irrationele. 
Op basis van de uitkomsten van zijn onderzoek, en van dat van 
Van der Lans (1978) die gebruik heeft gemaakt van de 
vragenli jst van Fitzgerald, kan met enige voorzichtigheid worden 
gezegd dat van openheid voor ervar ing sprake zal zijn wanneer 
mensen geneigd zijn tot het exploreren van nieuwe situaties, zich 
niet altijd zonder meer houden aan datgene wat veilig en zeker 
is, anderen niet zonder meer 'gebru iken ' , niet de werkel i jkheid 
alti jd actief, rationeel beheersen, maar in plaats daarvan deze 
ook meer pathisch-emotioneel beleven. De waarschijnli jkheid van 
de openheid voor ervar ing wordt des te groter in de mate dat 
deze verschil lende gedragingen en houdingen meer met elkaar 
convergeren. 
Als men van hieruit naar de ervaringsmogelijkheden van onze 
huidige samenleving ki jkt dan lijkt het er op dat het de openheid 
voor ervar ing moeilijk wordt gemaakt en dat er minstens een 
aantal maatschappelijk bepaalde barr ières de vorming van 
openheid voor ervar ing in de weg staan. De kenmerken van de 
burger , zoals Willms deze beschrijft - de autonomie van het 
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individu en zijn behoeften, zijn poietisch subjectivisme, zijn 
possessief individualisme en, tenslotte, het contract-denken -
stemmen niet d irect optimistisch (Willms 1969). De autonomie van 
het individu en van zijn behoeften doen de mens anderen als een 
belemmering en bedreiging beschouwen. Het individu heeft de 
neiging m zijn e rvar ing van de ander te selecteren en zich af te 
sluiten voor die dimensies m de ander die irrelevant zijn m het 
licht van zijn behoeften. Zijn openheid voor ervar ing van de 
ander wordt gereduceerd. Het poietisch subjectivisme verleent de 
hoogste pr ior i te i t aan de instrumentele rationaliteit , de wereld 
wordt m zijn ervar ing maakbaar en beheersbaar en het 
irrationele wordt uitgebannen De openheid voor ervar ing van 
de met-maakbaarheid van aspecten van de werkeli jkheid raakt 
geatrof ieerd, openheid voor ervar ing van het irrat ionele, van dat 
gene dat de grenzen van zijn ratio overst i jgt , gaat ver loren. 
Het possessief individualisme doet de burger zijn eigen 
behoeftenbevrediging nu en in de toekomst veilig stellen, 
waardoor alles en iedereen wordt gepercipieerd onder het opzicht 
van nut en prof i j t De concurrentie- en prestatiegerichtheid die 
hiermee samengaan blokkeren de openheid voor ervar ing van de 
intr insieke betekenis en waarde die mensen, dieren en dingen 
bezi t ten, reduceren de waarde van de ander tot succes en 
verdr ingen de aandacht voor hen die mislukt zijn Een laatste 
kenmerk van de burger is het contract dat elke emotionaliteit aan 
de menselijke betrekkingen ontneemt en het pathisch-emotioneel 
beleven, zoals m de droefheid, de p i jn , het leed, de vreugde en 
het spel, ondergraaft (Metz 1972). Openheid voor de ervar ing 
van allerlei menselijke capaciteiten en emotionele behoeften die in 
het contract-denken geen plaats hebben, verdwijnt Kortom, de 
al locentnciteit m de ervaring van de omringende werkel i jkheid 
wordt ten zeerste bemoeilijkt, zo niet onmogelijk gemaakt 
In het ontbreken of aangetast-zijn van de openheid voor 
ervar ing ligt minstens ten dele een verk lar ing voor de problemen 
die mensen heden ten dage ondervinden bij de ui tdrukkingsvorm 
van het gebed. Z IJ beoordelen het gebed als i rrelevant of zelfs 
als gevaarl i jk omdat het naar hun overtuiging in l i jkt te gaan 
tegen hun, veelal onbewuste, dominante e rvar ing , die wordt 
bepaald door een of meerdere van de kenmerken van Willms, 
ofwel ervaren ze problemen bij het bidden omdat ze met m staat 
zijn hun dominante ervar ing te doorbreken. 
Met het oog op het leren bidden is daarom het leren e r v a r e n , 
het verwerven of optimaliseren van openheid voor ervar ing een 
noodzakelijke voorwaarde, nog afgezien van de geloofservaring 
als voorwaarde. De godsdienstdidactische implicaties van deze 
noodzakelijkheid zijn onder meer de volgende. 
De maatschappelijke conditionering van de ervar ing zelf dient 
onder kr i t iek te worden gesteld De vanzelfsprekendheid van de 
dominante ervar ing en het veelal onbewuste karakter er van 
kunnen m eerste aanzet worden doorbroken wanneer ze op 
reflexief niveau worden gebracht en wanneer de historische en 
maatschappelijke oorsprong er van wordt aangewezen en m zijn 
consequenties wordt bekrit iseerd Van belang is vervolgens de 
ontwikkeling van een cognitieve s t ructuur met het oog op 
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ervar ing, waardoor de openheid voor ervar ing als mogelijk 
leerproces meer hanteerbaar wordt gemaakt. Ontwikkeling en 
verandering van cognities kunnen bijdragen tot een meer 
allocentnsche perceptuele betrokkenheid op de werkel i jkheid. 
Tenslotte kunnen m een oefenschool voor het gebed de 
allocentriciteit versus autocentnciteit van gevoelens aan de orde 
worden gesteld, kunnen inzichten omtrent deze gevoelens worden 
ontwikkeld en mogelijk kunnen allocentnsche gevoelens worden 
opgeroepen en 'ingeoefend'. 
2.1.1.2. Geloofservaring 
In het volgende wordt nu uitgewerkt op welke wijze de betekenis 
van de ervar ing m de geloofservaring vanuit een cognitieve 
structuur aan God wordt geattr ibueerd, en hoe deze cognitieve 
structuur m de geloofsattitude l igt ingebed. 
Dat voert tot de vraag welke ervar ing m de geloofservaring 
aan de orde komt. Het gaat m de geloofservaring immers met om 
het gehele gebied van de profane ervar ing , maar om de ervar ing 
die te maken heeft met fundamentele vragen van de mens. Geertz 
definieert godsdienst als a een systeem van symbolen die leiden 
tot b sterke, durende en intense stemmingen en motivaties m 
mensen door c. het formuleren van opvatt ingen, m algemene 
termen, over het bestaan en d . die deze opvattingen een 
dusdanig stempel van feitel i jkheid geven dat e de stemmingen en 
motivaties een unieke realiteit kr i jgen (Geertz 1969) Met 
betrekking tot het hart van de def in i t ie, het formuleren van 
opvattingen over het bestaan, b l i jk t dat mensen zich 
fundamentele vragen stellen ten aanzien van drie gebieden waarin 
de chaos de mens bedreigt - een chaos waarin het met zozeer 
ontbreekt aan juiste interpretat ies, maar aan mterpretabi l i tei t - : 
de mens stoot op grenzen m zijn betekenisverlening van het 
bestaan, op grenzen m zijn vermogen om te lijden en op grenzen 
met betrekking tot zijn morele inzichten. Het gaat om de vraag 
naar z in, om de vraag van het lijden en om het probleem van het 
kwaad. Op deze drie gebieden worden godsdienstige 
levensbeschouwingen uitgedaagd antwoorden te formuleren. De 
ervaring die mensen ten aanzien van deze gebieden hebben dient 
met andere woorden m de geloofservaring aan bod te komen. 
In de geloofservaring nu worden ervaringen met betrekking 
tot zin, welzijn en het goede vanuit een cognitieve s t ructuur aan 
God toegeschreven Alle ervar ing is interpretatieve ervar ing, dat 
wil zeggen dat alle ervar ing noodzakelijk wordt geleid en 
gestuurd door een voorgegeven referentiekader, van waaruit 
naar de werkeli jkheid wordt gekeken, door een cognitieve 
structuur die m de mens geleidelijk is ontwikkeld. Voor de 
geloofservaring betekent dit dat fundamentele menselijke 
ervaringen aan God worden toegeschreven vanuit een geheel van 
voorstellingen en verwachtingen van God en van de wijze waarop 
God handelt Zo zijn m hem beelden aanwezig van de scheppende 
God die hem het totaal van de werkeli jkheid doet ervaren als 
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geschapen, van een verzoenende God die hem de discrepantie 
tussen zin en onzin doet uithouden en die hem het lijden doet 
ervaren als in God opgeheven en waarvan hij door God wordt 
bevr i jd . 
Dát in de geloofservaring ervaringen van z in, lijden en kwaad 
met God in verband worden gebracht veronderstelt het geloof als 
at t i tude. Een gelovig cognitieve st ructuur komt niet uit de lucht 
vallen maar wordt gedragen door een zich geleidelijk 
ontwikkelende en meer of minder centrale en stabiele gelovige 
att i tude. 
In een politiek-theologisch perspectief krijgen de 
geloofservaring en de geloofsattitude een eigen kleur, worden in 
de betekenisverlening aan de ervar ing van z in, lijden en kwaad 
eigen accenten gelegd. Alle ervar ing heeft de structuur van 
historisch en daarmee maatschappelijk geconditioneerde ervaring 
(Metz 1977a, 44-47). En daarom worden de vragen naar zin en 
onzin, anders dan in een meer personalistisch theologische en 
gelovige visie, niet geïsoleerd individualistisch beschouwd en 
beantwoord, maar worden onmiddellijk in verband gebracht met 
zin en onzin in geschiedenis en maatschappij (Metz 1977b, 
87-103). De zinvraag wordt onmiddellijk gekoppeld aan de 
concrete lijdensgeschiedenissen van mensen, in al hun 
omvattendheid van lijden door onderdrukking en geweld, lijden 
door schuld en lijden dat met de eindigheid en de dood is 
gegeven, waardoor het onmogelijk wordt om de vraag naar zin en 
onzin argumentatief/ speculatief op te lossen maar uitsluitend 
narrat ief /prakt isch (Metz 1977c, 136-148; 1977e, 181-203). In de 
complexiteit van historische, maatschappelijke realiteit waarin heil 
en onheil noodzakelijkerwijs met elkaar zijn verweven en de 
ervar ing van onheil niet verdrongen kan worden, wordt God 
ervaren als solidair met de lijdenden en als oproepend tot 
solidariteit met hen, omdat alleen daarin allen door God tot 
subject worden geroepen (Metz 1977a, 57vv). 
Voor de beelden van God heeft di t politiek-theologisch 
perspectief tot consequentie dat bepaalde godsbeelden in de 
ervar ing meer op de voorgrond komen te staan, en andere van 
de weeromstuit meer naar de achtergrond verschuiven of zelfs 
bekrit iseerd worden. Zo zal het beeld van de weerloze God, Die 
in de ervaring van de gelovige het initiatief aan de mensen laat 
en hun vr i jheid honoreert, in het centrum van de aandacht 
staan. En zal het beeld van de part i jdige God, die wordt 
ervaren als solidair met de armen en ontrechten, een grote 
aantrekkingskracht hebben. Gods alomtegenwoordigheid, van 
waaruit Hij de gehele ruimte van zijn schepping omvat, zal aan 
betekenis of minstens aan zeggingskracht inboeten en God als 
vr i jb l i jvend aanwezig doen ervaren, in vergel i jk ing met de nabije 
God die wordt ervaren als heel onmiddellijk betrokken op 's 
mensen concrete onheilssituatie. Het beeld van God die is van 
eeuwigheid zal worden genuanceerd in het beeld van de komende 
God. De verzoenende God zal in zijn trekken niet beperkt blijven 
tot een God die individuele mensen met Hem in het reine brengt , 
maar die de tegenstellingen die in het geheel van de schepping 
worden aangetroffen zal opheffen en tot heelheid zal brengen. 
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Een God wordt ervaren voor wie heil zowel als onhei l , en di t 
laatste in alle mogelijke gestalten, kan worden neergelegd, wiens 
bekommernis zich u i ts t rekt tot allen en tot hun leven in zijn 
volledige omvang, zoals in het volgende gebed: 
Voor mensen goed en kwaad 
Voor allen die gekruisigd worden 
als uw zoon 
voor alle mensen die van U verlaten zijn 
bidden wij U. 
Voor allen die hun lot niet kunnen dragen 
voor hen die lijden 
en geen zin of uitkomst zien. 
Voor allen die opstandig zijn 
of uitgedoofd, verlamd. 
Voor hen die verbeten en verbi t terd z i jn, 
schamper en cynisch: 
maak hen mild, open hun ogen opnieuw 
voor de goedheid die er onder mensen mogelijk is 
voor uw schepping en uw toekomst. 
Voor allen die gewantrouwd worden, 
die leven onder de druk 
van verdachtmaking en kwaadsprekerij; 
voor hen wier zelfvertrouwen wordt ondermijnd 
door het harde oordeel van anderen; 
voor allen die geen begrip ontmoeten 
geen woord dat hen geneest 
geen mens die hen aanvaardt. 
Voor allen die geremd en angstig z i jn, 
voor hen wier geweten verkrampt is en onvr i j , 
voor allen die onrust ig zijn en gespannen 
onzeker, ten einde raad. 
Wij bidden u voor allen 
die geen gestalte en geen schoonheid hebben 
om naar op te zien. 
Voor hen die niet meekunnen, 
voor kinderen die ongelukkig geboren z i jn , 
voor allen die gestoord zijn en gehandicapt, 
voor ongeneeslijke zieken. 
Wij bidden U 
dat wij de zin mogen ontdekken 
van hun aanwezigheid in deze wereld. (Oosterhuis 1976, 41). 
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2.1 Л.3. Geloofservaring en gebed 
In 2 1 1.1. is gesproken over de openheid voor ervaring als 
voorwaarde van de geloofservaring In 2.1 1.2. is nader 
ingegaan op de geloofservaring als zodanig Een keer gegeven de 
geloofservaring, de met God m verband gebrachte ervaring van 
z in, lijden en kwaad, die uiteraard ook weer de geloofsattitude 
verder vormt en versterkt , kan deze m het gebed tot 
u i t d r u k k i n g worden gebracht voor het Aangezicht van God of tot 
God. In die zin kan men zeggen dat de geloofservaring een 
voorwaarde is voor het het gebed: als er geen ervaring is, als 
God niet met ervar ing m verband wordt gebracht, kan er geen 
sprake zijn van bidden, verstaan en gedefinieerd als u i tdrukk ing 
van aan God geattribueerde ervar ing. Tegeli jkert i jd versterkt 
het gebed de geloofservaring en maakt deze m de toekomst 
mogelijk In het bidden komen geloofservaringen ter sprake 
waardoor deze ervaringen m taal veruitwendigd en verankerd en 
daardoor verstevigd worden. Deze versterkte geloofservaring 
heeft zijn repercussies op andere uitdrukkingsvormen van het 
geloof, en m die zm is het gebed geen geïsoleerde gelovige act 
en is er een diepe waarheid gelegen m de noodzaak van 
wederzijdse betrokkenheid tussen gebed en ethiek (Dondevne 
1971, 245-253) Maar ook heeft het gebed een zm m zichzelf. De 
zm van het ui tdrukken van ervaringen van heil en onheil voor 
Gods Aangezicht en het zich rechtstreeks richten tot God is met 
uitgeput met de betekenis er van voor het ethisch handelen. 
Hoezeer deze ook op elkaar zijn betrokken, de mens is met 
alleen een zedelijk wezen maar ook een religieus wezen- het 
gebed heeft een eigen onherleidbare zm die m de uiting zelf is 
gelegen. Bidden is een 'nutteloos' verwijlen voor Gods 
Aangezicht en heeft een gelijksoortige diepe betekenis als het 
spelen. Het dient als het ware nergens toe, levert geen 
rendement op Zoals ook m de authentieke allocentnsche houding 
het aspect van nut afwezig is, althans de vraag naar nut met 
wordt gesteld. Uiteindelijk is alle bidden theologaal, dat wil 
zeggen dat God de oorsprong er van is en het object. Alle 
wijzen en vormen van bidden zijn variaties op de ene 
verzuchting 'Mijn God en mijn A l ' , ze zijn gericht op het 
uiteindelijke genoegen vinden m God: 
Zie, Gij zijt mijn God en mijn A l . 
Wat wil ik nog meer, en wat zahgers kan ik begeren. 
O zoet en l iefl i jk woord, 
doch enkel voor hem die het woord bemint. 
Mijn God en mijn A l . 
Voor wie het begri jpt is daarmee genoeg gezegd, 
en wie U bemint v indt het heerlijk d i t vaak te herhalen. 
Immers, wanneer GIJ aanwezig zi j t is alles heer l i j k . . . . 
(Thomas à Kempis). 
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2.1.2. Attitudinale gerichtheid op het gebed 
Het geloof en het gebed zijn op elkaar betrokken, hebben elkaar 
nodig én roepen elkaar op. Voor zover in deze relatie het geloof 
voorwaarde is van het gebed is het een noodzakelijke 
voorwaarde, maar daarmee nog niet de enig noodzakelijke 
voorwaarde. Het gebed vraagt ook om een att itudinale 
gerichtheid op het gebed. 
Hieronder wordt verstaan een gerichtheid waarin een mens 
zowel cognitief, affectief als handelingstendentioneel op het 
gebed is betrokken. Deze drie aspecten in de gerichtheid 
beïnvloeden elkaar en zijn van elkaar afhankeli jk, waarbij het 
affectieve een bijzonder accent kr i jg t (Duyker 1969, 377). In de 
attitudinale gerichtheid is geen van de drie aspecten afwezig en 
in die zin onderscheidt zij zich van een gerichtheid die met name 
of uitsluitend wordt gekenmerkt door het cognitieve aspect als 
bijvoorbeeld in een meer studieuze gerichtheid van een 
godsdienstfenomenoloog die het gebed tot object van zijn studie 
heeft gemaakt; of van een gerichtheid op het gebed die met name 
of uitsluitend wordt gekenmerkt door een praktisch beoefenen 
van het gebed, in een zekere sleur en ingesleten regelmaat. 
In de attitudinale gerichtheid op het gebed heeft het 
cognitieve aspect betrekking op cognities in de persoon over het 
fenomeen van het gebed. Deze cognities kunnen variëren in 
uitgebreidheid en abstractieniveau: iemand heeft op meer of 
minder gedifferentieerde en heldere wijze weet van wat bidden 
is. Het affectieve aspect bestaat in de waarde en de betekenis 
die het bidden voor betrokkene heeft, heeft betrekking op de 
mate waarin hij zich tot het gebed voelt aangetrokken en er naar 
verlangt zijn hart tot God te verheffen. Het 
handelingstendentionele aspect bestaat in de bereidheid tot het 
praktiseren van het gebed, in de beweging om het z ich-tot-het-
gebed-aangetrokken-voelen om te zetten in daadwerkelijk bidden. 
Concreet kan deze handelingstendentie impliceren dat iemand zich 
mogelijkheden schept om te gaan bidden, zich er op gaat 
voorbereiden en het gebed gaat 'organiseren'. Op het niveau van 
de onmiddellijke voorbereiding kan di t betekenen dat men 
ontspanningsoefeningen gaat doen, zijn ademhaling gaat 
reguleren, een juiste gebedshouding tracht te vinden (Tillmann 
1971). Op het niveau van organisatie betekent het dat men het 
juiste en aan de persoon meest aangepaste ritme voor het gebed 
tracht te ontdekken, zich een regelmaat in het bidden eigen 
maakt, eigen 'voorkeursti jden' op het spoor wil komen. En 
daarnaast op zoek gaat naar een ordening van het gebed in de 
ruimte, dat wil zeggen, gaat bidden op plaatsen die er voor zijn 
ingericht of die men er zelf voor inr icht , opdat er zo weinig 
mogelijk is dat van het gebed kan afleiden (Guardini 1943; 1939). 
Staat nu deze attitudinale gerichtheid als voorwaarde los van 
het geloof als voorwaarde? De relatie tussen beide is deze dat de 
att itudinale gerichtheid wel de geloofsattitude veronderstelt , 
maar, omgekeerd, niet per se met de geloofsattitude is gegeven, 
zij het dat het gebed de facto vanuit de attitudinale gerichtheid 
op het gebed wel op de geloofsattitude inwerkt . 
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In het volgende zal deze attitudinale gerichtheid op het gebed 
nader worden uitgewerkt in termen van de navolging van Jezus. 
De reden voor deze keuze is gelegen in de overweging dat het 
bidden in politiek-theologisch perspectief verstaan en 
beschreven, vraagt om een gerichtheid op het gebed die in zijn 
concrete uitwerking aansluit bij een politiek-theologisch 
referentiekader en uitgaat van een concept dat in de politieke 
theologie een centrale plaats inneemt. Een dergeli jk concept is de 
navolging van Jezus, door Metz de grondimperatief van het 
christel i jk leven genoemd (Metz 1977f, 32). 
Als het idee van de navolging wordt beschreven in termen 
van een att i tudinale gerichtheid dan is zowel het cognitieve, het 
affectieve als het handelingstendentionele aspect er in te 
herkennen. Deze laatste is het meest in het oog spr ingend: 
Jezus navolgen betekent immers niet alleen dat men Hem tot 
voorbeeld neemt. Hem bewondert - hetgeen nog vr i jb l i jvend zou 
kunnen zijn - maar dat men Hem op radicale wijze 'aantrekt ' , 
zich met Hem bekleedt (Rom. 13), wil doen zoals Hij heeft 
gedaan. Navolging is een praktisch-ethische categorie. In di t 
praktisch-ethische l igt echter het cognitieve aspect onmiddellijk 
besloten, of, zoals Metz zegt, navolging is ook een noëtische 
categorie: Hem navolgend weet de mens met wie hij zich ingelaten 
heeft (Metz 1977b, 48; 1977f, 41). Tenslotte l igt het affectieve 
aspect geïmpliceerd in het zich zo op Jezus betrokken weten dat 
zijn leven en handelen een navolgingswaardige waarde 
vertegenwoordigen, dat men verlangt naar identif icatie met de 
wijze waarop Hij de zorg om het Rijk van zijn Vader gestalte 
gaf. 
Aan de hand van Metz' overwegingen bij de drie evangelische 
raden, armoede, zuiverheid en gehoorzaamheid, als nadere 
concretisaties van en differentiaties binnen de navolging (Metz 
1977f,48-77) wordt de attitudinale gerichtheid op het gebed 
nader ui tgewerkt. 
2 . 7 . 2 . / . De armoede 
De navolging bestaat allereerst uit een houding van armoede, die 
de mens in staat stelt en bereid maakt zich zelf te verliezen, 
niet hardnekkig vast te houden aan de dictatuur van eigen 
begeerten, het bezitten en de heerschappij van de loutere 
zelfhandhaving, waarvan de waarheid de dood is (Metz 1977f, 
49). Metz sluit hierin aan bij Jezus' uitspraken "Wie zijn leven 
tracht te redden zal het verliezen en wie het verliest zal het 
behouden" en "Wie zijn leven verl iest om Mijnentwil zal het 
v inden" : navolging roept op tot een zodanige vr i jheid dat een 
mens in staat is zich Kwetsbaar te maken, arm te worden, in de 
poging om zich met Jezus te bekleden. Het gaat om een 
identificatie met Jezus voorzover Hij zich 'restlos' heeft 
overgegeven terwil le van het Rijk van gerechtighheid en 
bevr i jd ing uit onderdrukking. In termen van allocentrische 
betrokkenheid maakt de mens zich los van zijn Alltagwelt-
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beleving waarin de instrumentele ervar ing dominant is, en waarin 
hij rusteloos moeite doet iets te bereiken of af te wenden, te 
bestrijden of te verdedigen, te verkr i jgen of kwijt te raken, op 
te bouwen of te vernietigen (Guardini 1943). In de armoede, 
verstaan als zich zelf verliezen, maakt een mens zich los van zijn 
eigen perspectief en maakt zich bereid om met de ogen van de 
onmachtige ander naar de wereld te k i jken. 
Voor de attitudinale gerichtheid op het gebed betekent de 
armoede het volgende. Bidden vraagt om armoede, om een 
loslaten van zichzelf en een verhezen van zichzelf. In de 
gerichtheid op het gebed heeft di t loslaten betrekking op al 
datgene dat iemand m zijn dagelijks leven 'geboeid' houdt en 
daarmee van het gebed afhoudt, de ogen voor de werkeli jkheid 
van God doet slui ten, en, toegespitst, op het loslaten van een 
accaparerende houding ten aanzien van het gebed zelf en ten 
aanzien van God Die m het gebed wordt aangesproken 
Het cognitieve aspect heeft dan betrekking op het bewustzijn 
van datgene dat geboeid houdt Men heeft een besef van de 
relatieve betekenis van alles en ziet wat de waarde is van het 
loslaten van een beheersende omgang Men weet dat het gebed 
vraagt om een zeker afstandnemen, een terugtreden, de t i jd er 
voor nemen om de dominante ervar ing naar de periferie van het 
bewustzijn te verplaatsen En er is een besef dat het gebed er 
met is om God m de greep te kr i jgen, men weet dat het 
magische bidden een ontkenning is van het nutteloze en gratui te 
omgaan met God Men weet, m navolging van Jezus' bidden m de 
hof van Oli jven, "met mijn wil maar uw wil geschiede", dat God 
met gedwongen kan worden 
Het affectieve aspect heeft betrekking op het zich 
aangetrokken voelen tot het loslaten van zich zelf en van zijn 
behoeften Er is een verlangen naar rust , naar 
onbaatzuchtigheid, naar belangeloosheid Men beleeft het 
verwijlen en respectvol omgaan met mensen, situaties en 
gebeurtenissen in het gebed als een waarde, beleeft plezier aan 
het afstand doen, aan de rust en de sti l te van het gebed Men 
hecht geen belang aan een God die als een Luckenbuscher" 
tegemoet komt aan iemands onmacht, maar hecht belang aan het 
gemeten van de overgave die m het gebed tot stand kan komen 
en van waaruit men kan zeggen "al het mijne is van U en het 
uwe is van mij" (Joh 17,10) 
Het handelmgstendentionele aspect impliceert dat een mens 
metterdaad bereid is terug te treden uit zich zelf, afstand te 
doen van een ut i l i taire houding, er op gericht is zijn overtuiging 
m bidden om te zetten Zo zal hij in de onmiddellijke 
voorbereiding op het gebed aandacht willen besteden aan het 
rustig worden, het volkomen doelloos iets doen als gelijkmatige 
handenarbeid, het lezen van een gedicht of het maken van een 
tekening, iets doen waardoor men innerl i jk v r i j wordt, aan het 
concreet afstand doen van wat op het moment bezig houdt, door 
zorgen en beslommeringen de revue te laten passeren en ze 
vervolgens rust ig weg te laten dri jven (Tillmann 1971), aan de 
ademhaling die tot rust moet worden gebracht (Durckheim 1976), 
aan het zoeken van een moment op de dag of m de week waarin 
33 
de mogelijkheid bestaat om inderdaad te t i jd te kunnen nemen 
voor het gebed, aan het kiezen van een plaats die niet tezeer 
doet vasthouden aan de Alltagwelt-belevmg 
2.1.2.2. De openheid voor de toekomst 
Een tweede element m de navolging is gelegen m de evangelische 
raad van de zuiverheid, door Metz verstaan als het ongetrouwd 
bli jven omwille van het Rijk Gods en vervolgens geduid als een 
u i tdrukk ing van het met te verzadigen heimwee naar de Dag des 
Heren (Metz 1977f, 64), van de 'Naherwartung', van het 
paroesiebewustzijn, van een heimwee 'naar voren' Het gaat om 
een houding die niet gevangen bl i j f t in apathie en berust ing, 
maar wordt gekenmerkt door de zekerheid dat Jezus komt, dat 
zijn Rijk telkens opnieuw op het punt staat werkelijkheid te 
worden Het gaat m dit heimwee naar voren, in deze openheid 
naar de toekomst, om een identificatie met Jezus die zich heeft 
ingezet voor het Rijk van vrede en gerechtigheid, anticiperend 
op een beloofde heilstoekomst, gedragen door hoop Interessant 
is m dit verband wat Metz beweert over de t i jd en de 
ti jdsbeleving Naar zijn idee is de moderne mens gevangen m een 
evolutiomstische t i jdsbeleving, waarbinnen de t i jd wordt opgevat 
als een leeg voortrollend continuum en waarin voor het 
onverwachte geen plaats is Daarbinnen is wel plaats voor 
futurum maar niet voor adventus De t i jd kan pragmatisch-
rationalistisch door de mens worden beheerst, en het verwijlen 
bij het moment is onmogelijk geworden Religie definieert Metz 
dan als 'onderbreking' (Metz 1977d, 149-158, 1977g) 
Voor de att i tudinale gerichtheid op het gebed heeft de 
openheid voor de toekomst enige consequenties. Bidden vraagt 
met alleen om het loslaten van zichzelf en van een gerichtheid op 
het verleden, maar evenzeer om een openstaan voor nog met 
gerealiseerde mogelijkheden Bidden gaat uit van de 
vooronderstelling dat er beweging en verandering mogelijk zijn m 
de situatie van mens en maatschappij, en dat er ook m God van 
verandering sprake is (Brummer 1985), dat HIJ meetrekt en zich 
laat bepalen door zijn mensenliefde 
Het cognitieve aspect m de openheid voor de toekomst heeft 
betrekking op de omstandigheid dat een mens weet heeft van 
toekomstmogelijkheden; met dat hij het futurum extrapoleert 
vanuit zijn actuele ervar ing maar dat hij zich opent voor het 
inzicht dat nog met gerealiseerde mogelijkheden evenzeer, zo 
met meer, tot de realiteiten van de wereld behoren als de feiten 
en de ogenschijnlijke wetmatigheden die m de feiten opgesloten 
liggen En hij weet dat het bidden zijn blik op wat nog komen 
gaat en op wat nog komen moet' open kan houden, dat het zijn 
perspectieven kan voeden, dat het hem met alleen de 
mogelijkheden biedt zijn verleden te verwerken, maar hem ook 
gereed kan maken voor de toekomst, hem Gods heerschappij kan 
dichterbi j doen brengen 
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Het affectieve aspect heeft betrekking op de bevrediging die 
iemand ontleent aan het gebed voor zover dit hem 'meesleept' 
naar een nog onvermoede, nieuwe toekomst. Hij verlangt er naar 
los te breken uit de dwang van feiteli jkheden en te ontsnappen 
aan verstarr ing en geslotenheid, en hij beleeft vreugde aan het 
bidden als 'middel' om de hoop te voeden,als een 'middel' om zijn 
krachten en zijn verantwoordelijkheden voor hen die niets meer 
te verwachten hebben te mobiliseren en levend te houden. Hij 
voelt zich tot het bidden aangetrokken vanwege de kri t ische 
solidariteit die er door kan worden losgemaakt. Hij beleeft het 
gebed als een "act van erkenning en vertrouwen in de Geest die 
ons vrijmaakt en die ons zal brengen naar de volle waarheid" 
(Gutiérrez 1982). 
Handelingstendentioneel betekent de openheid voor de 
toekomst de bereidheid om de ogen inderdaad anders te gaan 
richten, de wil om de bekoring van de resignatie en de apathie 
te weerstaan, af te zien van het magische bidden, op zoek te 
gaan naar wijzen van bidden, én wijzen van l i turgievier ingen, 
waarin de hoop wordt geprikkeld en men wordt uitgedaagd de 
verantwoordelijkheid voor de toekomst zoals die in God mogelijk 
wordt en de solidariteit met allen zo in het bidden te integreren 
dat het gebed niet gevangen bl i j f t in louter innerl i jkheid maar de 
praxis met het oog op het komen van God losslaat en voedt. 
2.1.2.3. De gehoorzaamheid 
Een laatste moment in de navolging l igt in de gehoorzaamheid. 
Metz noemt de gehoorzaamheid zelfs de belangrijkste en meest 
beslissende gemoedsgesteldheid van de navolging (Metz 1977f). 
Jezus' gehoorzaamheid wordt in laatste instantie gekenmerkt door 
een gehoorzaamheid aan God, precies dan als er sprake is van 
de grootste godsverlatenheid. In een situatie van radicale 
hopeloosheid en tegenstri jdigheid staat zijn Ja, zijn instemming, 
zijn onvoorwaardelijke gehoorzaamheid aan de Vader. Met het 
oog op het gebed in politiek-theologisch perspectief heeft deze 
gehoorzaamheid verregaande consequenties. In een t i jd waarin de 
openheid voor ervar ing geatrofiëerd is en de ervar ing van het 
lijden in zijn volledige omvang steeds moeilijker een plaats kan 
worden gegeven omdat met argumentatief/speculatieve 
verklaringen geen genoegen meer wordt genomen, wordt ook de 
ervaring van God ten overstaan van zoveel lijden en kwaad 
alleen maar steeds moeilijker. De ervar ing van Gods afwezigheid 
bij het zien van zoveel zinloos kwaad dr ingt zich op. De 
gehoorzaamheid nu is er op gericht om de ervar ing van 
godsverlatenheid toe te laten en het lijden ten einde toe serieus 
te nemen, maar desondanks het woord tot de zwijgende en 
afwezige God te bli jven r ichten. De angst en mogelijk zelfs de 
vertwij fel ing worden niet verdrongen - want dan zou de ervar ing 
van afwezigheid, casu quo de ervaring van het lijden ook worden 
verdrongen - maar worden uitgehouden, en de zwijgende God 
bl i j f t gehoor gegeven worden. 
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Wat betekent de gehoorzaamheid voor de attitudinale 
gerichtheid op het gebed7 Het cognitieve aspect impliceert dat de 
bidder beseft dat hij van het gebed geen antwoorden en 
oplossingen mag verwachten die het lijden zullen opheffen, dat 
hij weet, hoe vaag ook, dat het gebed zelf een lange weg is, 
meer duisternis dan licht te bieden heeft, dat het zinvol is tot 
God te blijven roepen 
Het affectieve aspect heeft bet rekk ing op de betekenis die de 
bidder beleeft aan de duisternis en aan de ervar ing van 
Godsverlatenheid Niet dat hij deze duisternis en 
godsverlatenheid zelf als na te streven waarden beleeft, maar wel 
dat het gehoor geven aan God, dwars door de duisternis heen, 
op basis van eerdere positieve ervar ingen , door hem wordt 
beleefd als een weg die leidt naar het zien en horen van God. 
Men zou ook kunnen zeggen dat hij aan de gehoorzaamheid 
beleeft dat ZIJ hem m het gebed afhoudt van de wanhoop en de 
hoop in hem levend kan houden 
Het aspect van de handelmgstendentie heeft be t rekk ing , 
tenslotte, op 's mensen bereidheid om zich daadwerkelijk aan de 
gehoorzaamheid en het gehoor bli jven geven over te geven. Een 
mens is bereid om de duisternis van het gebed binnen te gaan 
omdat hij verwacht dat zijn sensibiliteit voor het lijden en de 
godsverlatenheid en zijn mogelijkheden tot praktische solidariteit 
gaandeweg groter zullen kunnen worden HIJ is bereid zich m 
zijn gebed niet af te laten leiden m de richting van de wanhoop, 
maar zich te blijven concentreren op de weliswaar verborgen God 
Die aan het einde van de weg zich echter kan openbaren als de 
Vader van Jezus, die bevri jdt en opheft , als een God Wiens 
laatste woord het onrecht doet verdwi jnen, zoals m Jezus' gebed 
m de hof van Ol i jven: 
Abba Vader , voor U is alles mogelijk. 
Laat deze beker mij voorbijgaan 
Maar toch niet wat ik maar wat Gij wilt 
Mc 14,36 (K B.S 1975) 
Of, zoals m Jobs jammerklachten naar voren komt: 
Ach , kon ik Hem toch eens v inden, 
doordringen tot zijn verbl i j f . 
Maar t rek ik oostwaarts - HIJ is er met , 
westwaarts, - ik vind Hem met . 
Werkt HIJ m het noorden - niemand te ontdekken, 
keert HIJ naar het zuiden - HIJ bl i j f t onvindbaar. 
Want hij kent mijn levenswandel en weet 
uit zijn loutering kom ik tevoorschijn als goud. 
Mijn voeten hebben zijn spoor gevolgd, 
ik week met af van zijn weg. . . 
Job, 2 3 , 3 , 8 - 1 1 . ( K . B S 1975) 
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2.2. INHOUDEN VAN HET CEBED 
Hij die zijn hart verheft tot voor Gods Aangezicht en/of in 
dialoog met God ui tdrukking geeft aan zijn geloofservaring, 
brengt binnen deze ervaring ter sprake waar zijn 'har t van 
overvloeit ' . Met andere woorden, het gebed kan nader worden 
beschouwd onder het aspect van de inhoud van het gebed, van 
wát voor God of tot God ter sprake wordt gebracht. 
In 2 . 2 . 1 . zal worden ingegaan op de ervaringen welke in het 
gebed aan de orde komen, en onder welk aspect, namelijk van 
heil en onheil. In 2.2.2. zal worden beschreven hoe in het kader 
van een politieke theologie deze ervaringen niet alleen vanuit het 
eigen perspectief maar ook en vooral vanuit het perspectief van 
de onmachtige ander voor God ter sprake worden gebracht. In 
2.2.3. tenslotte zal worden gezien dat er door de bidder een 
relatie wordt gelegd tussen de ervaringen van heil en onheil en 
God, dat wil zeggen dat deze ervaringen niet 'zonder meer' 
worden geuit maar door de bidder worden geduid en zó ook ter 
sprake gebracht als op een of andere manier met God te maken 
hebbend. 
2.2.7. Ervaringen van heil en onheil 
In deze eerste subparagraaf staat centraal wát in het gebed aan 
de orde kan komen, welke ervaringen en waaraan opgedaan, en 
welke het aspect is waaronder deze ervaringen ter sprake 
worden gebracht. 
Elke mens doet ervaringen op aan de werkeli jkheid die hem 
omringt en waarvan hij deel uitmaakt (Van der Ven 1982b, 276). 
Elke ervar ing die een mens opdoet wordt daarbij medebepaald 
door de t i j d , dat wil zeggen dat elke ervar ing, hoe uniek en 
eenmalig ook, wordt gedragen door eerdere ervaringen en 
tegelijk openstaat voor nieuwe toekomstige ervar ingen. Zo wordt 
in het gebed een actuele ervaring van bijvoorbeeld verlatenheid 
ter sprake gebracht. Deze ervaring van verlatenheid wordt 
gedragen en kr i jg t haar kleur door eerdere ervaringen en is 
gericht op een toekomst waarin die ervar ing in de hoop van de 
bidder afwezig zal z i jn. In elke ervar ing is vervolgens een 
subjectief en een objectief moment te onderscheiden, voor zover 
namelijk de ervar ing zich afspeelt in de ervarende persoon en 
tevens alt i jd is betrokken op een feitel i jk in de steek gelaten 
z i jn . In het subjectieve moment kan onderscheid worden gemaakt 
tussen een cognitieve en een affectieve kant: in de ervar ing 
wordt informatie verworven over de werkeli jkheid en deze 
informatie leidt vervolgens tot gevoelens. 
Elke ervar ing is interpretatieve ervar ing. Dit betekent dat 
alle ervar ing wordt geleid en gestuurd vanuit een cognitieve 
st ructuur in de mens, vanuit een interpretatiekader dat als 
horizont fungeert waarbinnen aspecten van de werkeli jkheid 
worden ervaren zoals ze de facto door de persoon worden 
ervaren. In di t proces van interpretatieve ervar ing is sprake 
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van een dubbele beweging de eigen cognitieve structuur stelt 
zich m op het te ervaren object, de ervar ing van verlatenheid 
wordt bepaald door de verwachting en de voorstell ing die iemand 
in dezen ten aanzien van zichzelf heeft (accomodatie), maar 
tevens is er ook een omgekeerde beweging het te ervaren object 
en de informatie die daarin voor iemand l igt opgesloten worden 
door de cognitieve structuur opgenomen, zodat deze zich 
geleidelijk kan wijzigen (assimilatie) Het zelfbeeld van iemand in 
relatie tot zijn ervaring van verlatenheid kan zich in en door 
positieve ervaringen wijzigen en worden bijgesteld (Neisser 
1976) 
Ervaringen worden opgedaan vanuit de situatie, voor de 
ervar ing speelt de situatie van iemand een belangrijke rol Wat 
wordt onder situatie verstaan7 Situatie onderscheidt zich van de 
leefwereld van mensen (Habermas, Band II 1981, 171 vv) De 
leefwereld is de wereld waarbinnen mensen onproblematisch en 
vanzelfsprekend leven Zij is de hun voorgegeven, met 
bereflecteerde wereld, waarin ZIJ op grond van tradities hun 
dagelijks leven leiden Situatie onderscheidt zich van de 
leefwereld m die zin dat de situatie wordt gekenmerkt door het 
problematiseren van aspecten van de leefwereld die minder 
vanzelfsprekend zijn geworden Bepaalde t i jd-ruimtel i jke aspecten 
van de leefwereld worden op een meer reflexieve wijze geordend 
en geïnterpreteerd, uit het totaal van de leefwereld als het ware 
apart gezet, omdat zij voor iemand tot probleem zijn geworden, 
omdat men verpl icht is geworden zich er over te gaan buigen In 
het problematiseren van aspecten van de leefwereld ontstaat een 
zich voortdurend wijzigend centrum waarbinnen en van waaruit 
iemand handelt 
Centraal m di t centrum nu staan allereerst ervaringen die 
iemand opdoet aan zijn eigen leven. De gebeden die iemand bidt 
naar aanleiding van ervaringen opgedaan aan het eigen leven, 
zijn uiteraard onuitputtel i jk Een gebed waarin de persoon zelf 
van de bidder centraal staat is bij voorbeeld het volgende gebed 
van Maarten Luther 
Mijn lieve hemelse Vader 
GIJ hebt mij deze dag beschermd. 
Ik smeek U vergeef me al mijn zonden 
die ik vandaag begaan heb, 
en bescherm me ook deze nacht 
Ik geef me naar ziel en lichaam over in uw handen. 
Amen (Bargheer 1971, 115) 
Hetzelfde is het geval m een gebed van Giovanni Roncalli. 
Sedert 20 maanden ben ik bisschop 
Zoals te voorzien was moest mijn ambt mij veel verdr iet doen 
en zorgen opleveren. Maar wonderli jk genoeg komen deze 
moeilijkheden met van de kant van de Bulgaren, 
maar van de centrale organen van het kerkeli jk bestuur 
Het is een vorm van vernedering en verdeemoediging die 
ik niet verwachtte en die mij veel doet lijden 
Heer, GIJ weet alles 
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(Van Laarhoven 1974, 157). 
Veel psalmen ontlenen hun inhoud ook aan het eigen leven, zoals 
psalm 13, een klaagpsalm van David: 
Hoelang Heer, zult Gij mij blijven vergeten, 
hoelang nog verbergen uw aanschijn voor mij? 
Hoelang zal ik eenzaam op raad moeten zinnen, 
draag ik van dag tot dag zwijgend mijn droefenis? 
Hoe lang zal mijn vijand mij uit bli jven dagen? 
Zie mij, geef mij uw antwoord, 
Heer, Gij zijt toch mijn God. 
Wilt Gij verl ichten mijn ogen 
dat ik niet inslaap ten dode . . . . 
(K.B.S.1975). 
Vervolgens spelen ervaringen opgedaan aan het leven van hen 
die de bidder nabij zijn een grote ro l . De kr ing van hen die hem 
nabij zijn kan meer of minder uitgebreid z i jn, het betreft in 
ieder geval hen op wie hij heel onmiddellijk en direct is 
betrokken, zijn verwanten, vr ienden, kennissen, collega's, etc. 
Een voorbeeld van een gebed waarin ervaringen ter sprake 
komen, opgedaan aan het leven van iemand die de bidder zeer 
nabij is (geworden), is het volgende gebed van een neger uit de 
Kikujustam: 
O God, aanvaard di t of fer, 
want de blanke man is naar mijn haardvuur gekomen. 
Als hij ziek wordt , zorg dan 
dat hij noch zijn vrouw erg ziek worden. 
De blanke man is vanuit zijn land naar ons gekomen, 
van de andere kant van het water; 
hij is een goed mens 
en zorgt goed voor hen die bij hem werken. 
Als de blanke man en zijn vrouw ziek worden, 
laat ze dan niet al te ziek worden, 
want ik en de blanke man zijn samen van plan 
U een offer te b r e n g e n . . . . 
En ik en de blanke man 
leven in zo goede verstandhouding 
alsof wij zonen waren van één moeder.. . 
(Van Laarhoven 1974, 151). 
Ook in het volgende smeekgebed van koningin Esther gaat het 
om ervaringen opgedaan aan het leven van anderen die nabij 
z i jn: 
Mijn Heer, onze koning. Gij zijt de enige! 
Kom mij te hulp, mij die alleen sta en geen andere helper 
heb dan U, want ik ga een groot gevaar tegemoet. 
Van mijn geboorte af heb ik in de stam waaruit ik voortkom 
gehoord dat Gi j , Heer, uit alle volken Israel 
en uit al hun voorouders onze vaderen hebt aangenomen 
als een bl i jvend erfdeel, 
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en dat GIJ voor hen alles hebt gedaan wat GIJ beloofd hadt. 
WIJ echter hebben tegen U gezondigd 
en GIJ hebt ons aan onze vijanden overgeleverd, 
omdat WIJ hun goden geëerd hebben 
GIJ zi j t rechtvaardig Heer 
Nu echter is onze slavernij hun niet meer genoeg.. . 
(Esther 14,3-8). ( К . В.S.1975). 
De ervaringen van de bidder beperken zich echter niet tot 
ervaringen opgedaan aan zijn persoon zelf en aan het leven van 
hen op wie hij onmiddellijk is betrokken. Tot zijn situatie 
behoren ook de 'andere' anderen, ZIJ die niet tot zijn eigen kr ing 
behoren. Tot alle anderen 7 In principe wel, met dien verstande, 
dat niet alle anderen m gelijke mate m zijn situatie 
'binnentreden' Sommige anderen zijn de bidder meer nabij dan 
andere. Er is sprake van een continuüm van meer of minder 
grote nabijheid en betrokkenheid in de ervaring van de bidder. 
In bijbelse termen zou men die andere de naaste kunnen noemen 
- waarbij het met van belang is of men die ander ui tdrukkel i jk 
op zijn weg tegenkomt - , naar de mate dat de ander 
binnentreedt in de situatie van de bidder, hij m zijn ervaring m 
meer of minder sterke mate met die ander te maken heeft, deze 
een beroep op hem doet, etc 
Voor allen die gekruisigd worden 
als uw zoon 
voor alle mensen die van U verlaten zijn 
bidden WIJ U. 
Voor allen die hun lot met kunnen dragen 
voor hen die lijden 
en geen zin of uitkomst z ien . . . 
(Oosterhuis 1976, 41) 
Liturgische voorbeden zijn dikwijls een specimen van gebeden die 
over anderen gaan. 
God laat uw heerli jkheid zien 
aan allen die gebukt gaan onder leed, 
aan allen die lijden m st i l te, 
aan allen die bl ind en stom en doof zijn geworden 
door de ellende, het oordeel en het geweld. 
Heer onze God, ontferm U over onsl 
God, toon ons uw heerli jkheid 
in mensen die het leed van anderen helpen dragen, 
in mensen die alt i jd bereid zijn 
met anderen te zoeken naar nieuwe mogelijkheden, 
m mensen die woorden spreken van vergeving, 
m mensen die de weg gaan van geweldloosheid, 
m mensen van vrede, m mensen van uw welbehagen. 
Heer onze God, ontferm u over ons! 
(Van Laarhoven 1974, 181) 
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Ook al wordt in het tweede gedeelte van het gebed God gevraagd 
zich over 'ons' te ontfermen en 'ons' zijn heerli jkheid te tonen, 
niettemin wordt als inhoud voor Hem ter sprake gebracht een 
ervaring opgedaan aan het leven, lijden en gedrag van anderen. 
Tot de situatie van de bidder behoort vervolgens ook de 
natuur. Ook aan de natuur doet hij ervar ingen op. De natuur 
treedt onmiddellijk binnen in de situatie van de bidder op het 
moment dat hij rechtstreeks aan de natuur ervar ingen opdoet, 
zoals Fransciscus in zijn prachtige Zonnelied of Loflied op de 
Schepping: 
Hoogste, alvermogende, goede Heer, 
van Jou zijn de lof, de roem en de 
eer en alle zegeningen. 
Jou alléén, Hoogste, komen ze toe, 
en geen mensenkind is waardig Jou 
te noemen. 
Wees geloofd mijn Heer, met al 
jouw schepselen, 
vooral mijn grote broer Zon, 
die de dag is en ons verl icht 
door zich zelf . 
En hij is mooi en stralend met grote 
glans; 
van Jou, Hoogste, draagt hij het teken. 
Wees geloofd, mijn Heer, door zuster 
Maan en S te r ren , 
aan de hemel heb Jij ze gemaakt: 
klaar en kostbaar en mooi. 
Wees geloofd, mijn Heer, door broeder 
Wind, en door de lucht en bewolkt 
en helder en alle weer door wie Jij 
aan Jouw schepselen onderhoud geeft . 
Wees geloofd, mijn Heer, door zuster 
Water, die zeer bruikbaar en nederig 
is, en kostbaar en kuis. 
Wees geloofd, mijn Heer, door broeder 
V u u r , door wie Jij de nacht ver l icht , 
en hij is mooi en speels en robuust en 
sterk . 
Wees geloofd, mijn Heer, door zuster 
onze Moeder Aarde , die ons voedt en 
verzorgt , en velerlei vruchten voortbrengt , 
met kleurige bloemen en groen. 
Looft en zegent mijn Heer, 
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en dankt en dient Hem in grote deemoed. 
(Steggink 1982). 
Tenslotte kunnen ook ervaringen worden opgedaan aan de 
maatschappij en kunnen deze ervaringen de inhoud van het 
gebed bepalen. Echter niet op dezelfde wijze als ervaringen die 
worden opgedaan aan het eigen leven, dat van anderen en aan 
de natuur. De maatschappij speelt alleen niet-rechtstreeks een 
rol in de ervar ing. Men zou ook kunnen zeggen dat de 
maatschappij een voorwaarde is van de ervar ingen, van elke 
ervar ing . Hoewel aan de maatschappij door mensen gestalte 
wordt gegeven, is ze niettemin iets anders dan de optelsom van 
alle menselijk handelen; zij omvat inst i tut ies, s t ructuren, 
ordeningen, kortom het geheel van een samenleving voor zover 
het geobjectiveerd menselijk handelen is geworden en tegenover 
de mens is komen te staan (Berger 1967), en zij speelt slechts 
indirect een rol in de ervar ing. 
De maatschappij is analytisch te onderscheiden naar vier 
dimensies. De eerste is de economische dimensie, waarin de 
maatschappij naar voren komt in haar betekenis voor en invloed 
op de menselijke verhoudingen die door productie en 
productiemiddelen worden bepaald, waarin het gaat om financieel-
economische belangen, concreet gestalte kri jgend in instituties 
als werkgevers- en werknemersverbonden. De tweede is de 
sociale dimensie, de dimensie van de maatschappelijk-structurele 
relaties tussen mensen, waarin het gaat om relaties van 
geli jkheid en ongelijkheid tussen (groepen van) mensen, om 
ethnische minderheden, om verschillen in sociale kansen tussen 
verschil lende sociale groepen. De derde is de politieke dimensie, 
waarin het gaat om de machtstructuren binnen een samenleving, 
om politieke onderdrukking en bureaucratisch geweld, gestalte 
kr i jgend in een inst i tut ie als de Staat. De vierde en laatste 
dimensie is de culturele dimensie, die van de algemeen geldende 
opvatt ingen, normen en waarden - waaronder ook begrepen 
religieuze, gelovige opvatt ingen, normen en waarden - die 
concreet gestalte kri jgen in instituties als de kerk, het gezin, de 
school. 
Naar deze verschillende dimensies speelt de maatschappij een 
rol in de ervar ing van de bidder en wordt de maatschappij in 
het gebed ter sprake gebracht, voor zover zij door de bidder 
wordt geproblematiseerd. Een voorbeeld van een gebed naar 
aanleiding van een natuurervaring waarin de maatschappij (naar 
haar economische dimensie) in het gebed ter sprake wordt 
gebracht, is het volgende: 
God, Gij hebt uw schepping, 
het werk van uw handen, 
aan onze zorgen toevertrouwd. 
Wij bebouwen de aarde, 
en zij geeft ons vruchtbaarheid; 
wij zaaien en oogsten, 
en zij geeft ons overvloedige gaven; 
wij delven haar op, 
en zij geeft ons kracht en warmte. 
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Maar uw schepping. Heer, 
dreigt zijn betrouwbaarheid te verhezen, 
wordt besmet en vervui ld 
door het werk van onze handen. 
Een voorbeeld waarin de maatschappij naar haar politieke 
dimensie m het gebed ter sprake wordt gebracht is het 
volgende. 
Laat ons bidden voor hen die hooggeplaatst zijn 
m deze wereld 
en voor allen die geroepen worden 
om leiding te geven, 
dat zij andermans leven veilig stellen 
met toegeven aan de macht van corrupt ie en onrecht 
maar opkomen voor armen en misdeelden. 
En voor allen die de wereldpolitiek bepalen, 
laat ons bidden 
dat zij tot het uiterste toe proberen 
de vrede terug te v inden, 
en dat er een einde komen mag 
aan de verniet iging van zoveel mensen 
(Oosterhuis 1966, 89) 
Wat is nu de betekenis van de maatschappij, van de 
maatschappelijke geconditioneerdheid van de ervaringen van de 
bidder en waarom is het belangrijk dat zijn ervaringen naar hun 
maatschappelijke aspect ui tdrukkel i jk gethematiseerd en m het 
gebed ter sprake worden gebracht7 
In een meer personahstisch-existentialistische benadering van 
de werkeli jkheid brengt de bidder zijn ervaringen - met alleen 
opgedaan aan het eigen leven, maar ook aan dat van anderen en 
aan de natuur - ter sprake bij God zonder verdiscontering van 
de maatschappelijke en historische voorwaarden die van invloed 
zijn op zijn ervaringen en die deze mede mogelijk maken. 
Ervaringen zijn uiteraard alti jd maatschappelijk en historisch 
geconditioneerd, maar worden m een personahstisch-
existentiahstische benadering als zodanig niet ter sprake 
gebracht Dat betekent dat de geloofservaring een geprivatiseerd 
karakter k r i jg t en de bidder zich m zijn gebed kan 
' terugtrekken' op een louter intersubjectieve relatie met God, en, 
op het niveau van de inhoud van het gebed, ervaringen ter 
sprake brengt die een gelijksoortig geprivatiseerd stempel dragen 
en worden gekenmerkt door een ti jdeloze, onhistorische beleving 
van zich zelf, de medemens, de natuur en de maatschappij Het 
publieke, openbare karakter van het geloven en van de 
christel i jke boodschap kr i jg t geen aandacht, zodat de mogelijk 
krit ische betekenis van het geloof voor zaken die met 
maatschappelijke structuren en instituties zijn gegeven wordt 
ontkracht In een pohtiek-theologisch perspectief worden geloof 
en geloofservaring m een concrete historische en daarmee 
maatschappelijke werkeli jkheid geplaatst, waardoor niet 
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voort i jd ig , in een 'transcendentale ervar ing ' de tegenspraken en 
antagonismen van de aardse werkeli jkheid worden vervlucht igd 
(Metz 1977). De bidder brengt voor God niet een, als het ware 
van de concrete ambigue werkelijkheid geabstraheerd, ideaalbeeld 
van zijn situatie ter sprake, van zijn ervaringen opgedaan aan 
zijn eigen persoon, aan zijn onmiddellijke omgeving, aan anderen 
en aan de natuur voor zover deze direct in zijn ervaring 
aanwezig is, maar de totale werkeli jkheid waarnaar, in zijn 
beleving, Gods bekommernis uitgaat. Deze verdiscontering van 
de maatschappelijke geconditioneerdheid in de inhoud van het 
gebed heeft dan ook tot consequentie dat het gebed hem niet 
afleidt van zijn verantwoordelijkheid voor zijn medemens, voor de 
natuur, en in funct ie van deze, voor de maatschappij. 
In het gebed kunnen zo de meest uiteenlopende ervaringen 
ter sprake worden gebracht en is de inhoud van het bidden even 
r i jk en geschakeerd als 's mensen ervaringen dat z i jn. Voor God 
zijn er geen profane of sacrale ervar ingen: letterl i jk alles kan 
voor Gods Aangezicht worden neergelegd en met God worden 
gecommuniceerd. 
Echter, ook al kan het in het gebed over alles gaan 'waar het 
hart van overvloeit ' , het opzicht waaronder ervaringen ter 
sprake komen is niettemin een hele bepaalde, namelijk die van 
heil en onheil, van onzin en zin. In het volgende zal dit aspect 
van heil en onheil worden beschreven naar hun onderlinge 
verwevenheid en naar de bron van deze verwevenheid. Daarna 
zullen heil en onheil nader worden uitgewerkt en tenslotte 
worden toegespitst op de ervaringen die iemand, vanuit zijn 
situatie, opdoet aan zijn eigen persoon, aan hen die hem nabij 
z i jn , aan de anderen, de natuur en, daarin, aan de 
maatschappij. 
In de ervar ing van aspecten van de werkel i jkheid, vanuit de 
eigen situatie, komen heil en onheil niet gescheiden van elkaar 
aan de orde. Elke concrete ervaring is een mengeling van 
posit ivi teit én negativiteit , van zin én van onzin. Voor zover in 
de ervaring van de bidder het heilsaspect aanwezig is gaat dit 
noodzakelijk samen met het aspect van onheil: van l i jden, kwaad, 
onvolkomenheid kan in de concrete ervar ing nooit abstractie 
worden gemaakt. Een mens ervaart niet onheil en daarnaast ook 
nog heil : er is alt i jd sprake van een contrastervaring waarbij in 
de ervar ing van onheil op ervaringen van heil minstens impliciet 
wordt geanticipeerd (Schillebeeckx 1974; Oosterhuis 1982). 
De oorsprong van deze verwevenheid van heil en onheil is 
gelegen in de onontkoombare facticiteit van de menselijke 
eindigheid. Als het concrete bestaan van mensen in ogenschouw 
wordt genomen dan dr ingt zich de niet te ontkennen realiteit op 
dat met het bestaan contingentie is gegeven, ziekte, afbraak en 
in laatste instantie de dood. En, daarnaast, de realiteit van 
menselijke verantwoordelijkheid die falen, schuld en zonde met 
zich meebrengt. De menselijke contingentie is een gegeven welks 
grenzen nooit overstegen kunnen worden, bron van lijden en 
kwaad, welke alle mogelijke zinervaring tot partiële zinervaring 
maakt, welke alle ervar ing van heil de tegenstem van ervaring 
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van onheil meegeeft De bidder brengt in het gebed zijn 
gezondheid voor God ter sprake en tegel i jkert i jd zijn vrees of 
angst voor komende z iekte, smeekt God hem er van te v r i jwaren . 
Navranter nog, schrijnender is het lijden dat met het menselijk 
falen is gegeven, omdat dit lijden het aspect m zich bergt dat 
het voorkomen had kunnen worden, omdat het teruggevoerd kan 
worden tot de menselijke vri jheid Hoezeer elke mens het kwaad 
en de zonde ook aantref t , tegenkomt, als een voorgegeven 
werkel i jkheid, tegel i jkert i jd voegt hij zich m dit kwaad en deze 
zonde, en dit invoegen impliceert schuld, waaruit geen enkele 
zel fbevr i jdmg kan verlossen, omdat het falen betrekking heeft op 
een met meer te rug te halen verleden* elke ervar ing van heil is 
verstrengeld met een ervaring van onrecht , kwaad, l i jden, door 
mensen elkaar aangedaan en , hoezeer ook wordt geanticipeerd op 
een heilstoekomst waarin alle tegenstellingen m God zullen zijn 
opgeheven, welke zij elkaar voorlopig zullen aandoen (Metz 1977; 
Schillebeeckx 1975, Ricoeur 1971). 
Voor de m het gebed ter sprake gebrachte ervar ing betekent 
dit dat de bidder zijn e rva r ing , of hij deze nu opdoet aan zijn 
eigen persoon, aan zijn eigen k r ing , aan anderen, de natuur of, 
daarbinnen, aan de maatschappij, nooit kan losmaken van deze 
verstrengel ing Zijn geluk en voorspoed, of het geluk en de 
voorspoed van anderen gaan noodzakelijk samen met het 
ontbreken daarvan m het leven van weer anderen. Het gaat 
altijd om onvolkomen gestalten van geluk en voorspoed. Zijn 
dank om vrede gaat gepaard met een (aan)klacht naar aanleiding 
van nog zoveel oorlog, en een ter sprake gebrachte ervar ing van 
welvaart kan geen abstractie maken van de ervar ing dat deze is 
bereikt ten koste van anderen, zijn dank om vergeving gaat 
samen met het voor God uitgesproken besef van de 
onherstelbaarheid van aangedaan onrecht . 
De ervar ing m het gebed ter sprake gebracht is de ene 
ervar ing van heil en onheil Kunnen heil en onheil nog nader 
worden gespecif iceerd7 In paragraaf 2 1 . van dit hoofdstuk, 
over de voorwaarden van het gebed, is m het kader van de 
geloofservaring ingegaan op de vraag welke ervar ing m het 
geloof aan de orde komt Hier is het de plaats om heil en onheil 
naar hun inhoud daaraan te relateren. 
Mensen ervaren heil en onheil al lereerst met betrekking tot de 
betekenisverlening van hun bestaan. Z IJ vragen naar z in , omdat 
ze met m staat zijn met-opgehelderde zaken eenvoudigweg te 
laten l iggen, zonder te hebben getracht enig besef te 
ontwikkelen over hoe onopgeloste zaken m overeenstemming 
kunnen worden gebracht met meer alledaagse 
ervarmgsui tspraken . Deze vraag naar zin kan zich uiten m de 
meest fundamentele vragen van de mens, vragen naar oorsprong 
en bestemming, naar eenheid, harmonie en ordening, ze kan zich 
ook uiten m vragen die te maken hebben met het concrete 
menselijke handelen, met het plannen en realiseren van meer 
concrete handelingsdoelen. Vervolgens ervaren mensen heil en 
onheil met bet rekk ing tot hun lichamelijk en geestelijk welz i jn , 
casu quo lijden en dood, worstelen mensen met de vraag hoe ze 
hun lijden kunnen dragen , verheugen ze zich in het ontbreken 
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er van en, positief, m de gave van gezondheid en leven 
Tenslotte ervaren mensen heil en onheil met betrekking tot het 
goede, casu quo het kwaad ZIJ zien om zich heen allerlei 
gestalten van recht en onrecht, van bevri jding en 
onderdrukk ing, van rijkdom en armoede, van verbondenheid en 
met-verbondenheid tussen mensen. Deze verschillende gestalten 
van goed en kwaad komen ze evenzeer tegen m het geheel van 
de maatschappij waarvan ze deel uitmaken, als m hun persoonlijk 
leven (Geertz 1969; Felling e a 1981). 
De ervar ing van heil en onheil die m het gebed ter sprake 
wordt gebracht kan zo naar drie aspecten worden onderscheiden 
de ervar ing van instrumentele en fundamentele zinvolheid van 
het leven, van lichamelijk en geestelijk welzi jn, van het goede m 
het persoonlijk en maatschappelijk leven, de ervaring van 
instrumentele en fundamentele niet-zinvolheid van het leven, van 
lichamelijk en geestelijk l i jden, van de dood, en van het kwaad 
in het persoonlijk en maatschappelijk leven 
In het volgende zal een aantal gebeden de revue passeren waarin 
de verschillende onderscheidingen die tot nu toe zijn gemaakt 
herkend kunnen worden vanuit de eigen situatie doet de mens 
ervaringen op van heil en onheil, te onderscheiden naar het 
aspect van z in , lijden en kwaad, met betrekking tot zijn eigen 
persoon, hen die hem nabij z i jn , anderen, de natuur en de 
maatschappij. 
Een ervar ing van zmvolheid/niet-zmvolheid met betrekking tot 
de eigen persoon komt naar voren m het volgende gebed 
Ik moet mij tot U keren 
als ik mezelf vinden wil 
want ik ben slechts wat ik 
m uw ogen ben 
Ik ken het geheim met 
dat in mij is 
tot U het openbaart 
m de glans van uw aangezicht. 
(Zink 1972, 21) 
Of m het gebed: 
Voordat ik de nacht inga 
die voor eeuwig lichtloos gloeit 
wil ik nog eenmaal spreken en di t zeggen: 
dat ik nooit anders heb gezocht 
dan U, dan U, dan U alleen. 
G. van het Reve. 
(Van Laarhoven 1974, 31). 
Een ervar ing van welzijn-li jden met betrekking tot de eigen 
persoon staat meer op de voorgrond m de volgende klacht van 
Guido Gezelle: 
Gij badt op eenen berg alleen, 
e n . . Jesu, ik en vind er geen 
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waar 'к hoog genoeg kan klimmen 
om U alleen te vinden 
de wereld wilt mij achterna, 
alwaar ik ga of sta 
of ooit mijn ogen sla; 
en arm als ik en is er geen, 
geen een, 
die nood hebbe en niet klagen k a n , 
die pijne, en niet gewagen kan 
hoe zeer het doet' 
O leert mij, armen dwaas, hoe dat ik bidden moet' 
(Gezelle 1862). 
Een e r v a r i n g van het goede-kwade, waarin lijden wel een rol 
speelt, maar waarin toch vooral het probleem van het kwaad 
centraal staat, met b e t r e k k i n g tot de eigen persoon, komt t e r 
sprake m het gebed 
Maak een mens van mij 
die zoekt wat verloren is 
die bij de n e e r g e d r u k t e is 
die niet wegloopt 
van een ander mens 
en zijn ellende 
Geef mij de levensmoed 
dat ik opweeg 
tegen de wanhopigen 
doe mij geduldig en meedogend z i jn, 
maak mij waakzaam, 
bid m mij 
(Oosterhuis 1976, 7 8 - 7 9 ) . 
Een e r v a r i n g van welzi jn-l i jden, maar nu met b e t r e k k i n g tot een 
mens die de bidder nabij is, bepaalt de inhoud van het volgende 
gebed: 
Hier ligt mijn zieke kind voor U. 
De kleine Akosua. 
Ze heeft koorts 
Ik kan haar met helpen. 
De dokter heeft medicijnen gegeven 
Maar de koorts z a k t niet. 
Heer, laat mij toch die koorts 
in mijn huid overnemen, 
en de pijn m mijn vlees 
en de angst m mijn hart 
Maar ik kan haar niet helpen 
Heer, daar l igt de kleine Akosua. 
De koorts is te hoog. Heer, 
ze ademt onregelmatig. Heer, 
daar l igt ze. 
Helpt U haar alstubl ieft. 
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Uw zoon heeft toch ook geleden. 
(Van Laarhoven 1974, 171). 
Een gebed waarin een ervaring van onheil en heil , opgedaan aan 
het leven van anderen, naar het aspect van zinvolheid/niet-
zlnvolheid, centraal staat, is het volgende: 
Kom tegemoet de ontluisterde, 
de door het leven geleerde, 
die niet kan geloven, 
in meer dan hij ziet; 
de stekelige eenzame, 
de schampere. 
de spotzieke, morrende, 
de verdorde van hart . 
Zalf zijn wonden, 
zijn zere hu id , 
wek zijn zachtheid opnieuw. 
Geef hem terug 
de ogen van een k ind . 
(Oosterhuis 1974, 30). 
De ervar ing van welzijn/l i jden met betrekking tot het leven van 
anderen staat meer op de voorgrond in het gebed: 
Gij die gezegd hebt: 
troost, mijn volk -
voor hen die eenzaam 
tegen de grond gaan, 
is er geen troost , 
geen woord dat redt. 
Zijt Gij de vr iend 
die hen omhoog haalt? 
Voor hen die niets meer 
hebben dan ongeluk, 
mensen die dood wi l len, 
hebt Gij wel woorden? 
Waar zi j t Gij zelf? 
(Oosterhuis 1974, 23). 
Het aspect van het goede/kwade in de ervar ing van heil en 
onheil, met betrekking tot het leven van anderen, komt weer 
meer naar voren in de voorbede: 
Bidden wij voor alle jonge mensen, 
dat zij mild en eerli jk zijn 
tegenover hun ouders, 
dat zij het verleden eerbiedigen, 
hun voorgeslacht niet haten, 
een oudere generatie niet afschr i jven; 
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dat zij voor alles, 
trouw zijn aan hun vr ienden, 
onbaatzuchtig in hun liefde; 
dat zij zich niet overgeven 
aan wat vormeloos is en goedkoop 
dat zij het leven van anderen niet vernielen 
maar bereid zijn 
om deze aarde meer bewoonbaar te maken, 
dat vragen wij voor hen 
aan de Heer onze God. 
(Oosterhuis 1966, 4 1 ) . 
Als de maatschappelijke geconditioneerdheid van de ervar ing in 
de inhoud van het gebed meeklinkt en de ervar ing van heil en 
onheil zich toespitst op de z inervar ing kan een gebed als het 
volgende ontstaan, waarin weliswaar sprake is van oorlog en 
geweld, maar waarin toch vooral de vraag wordt gesteld wat in 
een samenleving de mogelijkheden voor hoop op een toekomst zijn 
en of er een visioen van vrede kan z i jn: 
O God o eeuwig ongeziene 
onze lieve Heer. 
Als recht en vrede namen zijn voor jou , 
hoeveel maal wordt jouw naam 
dan niet verv loekt , ontkend, 
hier en overal op aarde. 
Als er in de hemel en op aarde 
geen ander beeld te vinden is van jou 
dan een mens, wij mensen, 
hoeveel maal 
wordt jouw beeld dan niet bespot, 
verbri jzeld overal op aarde. 
Eeuwig ongeziene 
onze lieve heer. 
Als deze oorlog de laatste zou zijn 
die op aarde gevoerd wordt , 
het bi t tere einde van alle geweld, 
dan zouden wij opleven, 
hoe ontgoocheld ook, 
en weer durven geloven 
dat jouw belofte, jouw toekomst 
geen hersenschim is. 
Gun ons een dag , een uur lang, 
te hopen, tegen de feiten in , 
dat vrede niet ondenkbaar, 
niet onmogelijk is. 
Gun ons vandaag, dit uur , 
temidden van alle wapenfeiten 
en oorlogsgeweld 
het visioen van v r e d e . . . 
(Oosterhuis 1974, 4 2 - 4 3 ) . 
In het volgende gebed gaat het bij wijze van spreken over 
dezelfde oorlog als in het vorige. Toch staat de zinvraag minder 
op de voorgrond, maar is de ervar ing van het kwaad en de 
vraag hoe te handelen de leidende gedachte: 
Wij die met eigen ogen 
de aarde zien verscheurd 
maar blind en onmeedogend 
ontkennen wat gebeurt : 
dat oorlog is geboden 
en vrede niet mag z i jn , 
dat mensen mensen doden 
dat wij die mensen z i jn . 
Wij die nog mogen leven 
van hoop en vrees vervu ld , 
aan machten prijs gegeven 
aan meer dan eigen schuld, 
wij die god weet hoe verder 
tot hiertoe zijn gespaard. 
dat wij toch nooit erkennen 
het recht van vuur en zwaard. 
Dat wij toch niet vergeten 
waartoe wij zijn gemaakt, 
dat diep in ons geweten 
opnieuw het licht ontwaakt, 
dat in ons wordt herschapen 
de geest die over leeft , 
dat onze lieve aarde 
nog kans op redding heeft. 
(Oosterhuis 1974, 12) . 
De dimensie van het l i jden, concreet naar voren komend in het 
rouwen van de bidder, staat in het volgende gebed centraal , 
hoezeer er ook sprake is van kwaad en onrecht , een lijden dat 
zijn oorsprong v indt , niet in de contingentie van de mens, maar 
in de maatschappelijk bepaalde schuld: 
Om Salvador Allende 
en om zijn broeders rouw ik -
hoe zijn de helden gevallen. 
Heidenen hebben mijn stad ontwijd 
wilde dieren zijn aanplant verwoest 
onder lijken zijn lichaam bedolven. 
Heel de aarde heeft het aanschouwd. 
Die, nog met gedoofde ogen, 
hun overwinnaar was, hun rechter , 
roep hem, hij is ondelgbaar hier: 
50 
uitgezaaid m duizendmaal duizend, 
lichterlaaie ontkiemd 
in tienduizend maal duizenden. 
Vrees niet die doden het lichaam. 
Geteld zijn hun dagen, onfeilbaar. 
'Aas voor de gieren' 
zullen zij heten, 
onder de voeten der armen vertreden 
door de ontrechten ver t rapt . 
Heel de aarde zal het aanschouwen. 
Om mijn broeder Salvador Allende 
rouw ik - hoe zijn de helden gevallen, 
afgemaakt m de s t r i j d . 
(Oosterhuis 1974, 17). 
In de tot nu toe gegeven voorbeelden, zowel met betrekking tot 
gebeden waarin ervaringen ter sprake komen naar aanleiding van 
het eigen leven, van het leven van hen die de bidder nabij zijn 
als van het leven van anderen, als met betrekking tot gebeden 
waarin de maatschappelijke geconditioneerdheid expliciet wordt 
verwoord, heeft de ervaring van onheil meer aandacht gekregen 
dan de ervar ing van heil. Dat is met zo verwonderl i jk waar de 
contrastervarmg en de onontkoombare verwevenheid van heil en 
onheil zo'n overwegende betekenis hebben. Niettemin is het ook 
mogelijk dat in een gebed, ook in een gebed dat de 
maatschappelijke geconditioneerdheid van de ervar ing 
verdisconteert, een ervaring van heil m de beleving van de 
bidder de overhand heeft, en zijn weerslag v indt m de inhoud 
van het gebed, zoals m het volgende voorbeeld. 
Laat ons de Heer dankzeggen 
dat Hij deze wereld overeind houdt, naar Hem toe. 
Voor de levensmoed van zoveel mensen 
danken wij Hem, 
dat er kinderen geboren worden, en doden beweend, 
dat er liefde is tussen man en vrouw 
en vriendschap over alle grenzen heen. 
WIJ danken Hem 
voor de energie waarmee wordt gewerkt 
m fabrieken en universiteiten 
m laboratoria en studio's, 
aan een vr i je en menselijke verstandhouding 
tussen zovelen. . . . 
(Oosterhuis 1966, Π7-118). 
Ook naar aanleiding van ervaringen opgedaan aan de natuur kan 
m het gebed heil en onheil zowel naar het aspect van zin als 
naar het aspect van lijden en het probleem van het kwaad ter 
sprake komen. In het volgende prachtige gebed komt zowel de 
zinvraag - 'doe mij m schoonheid leven. . . maak mij WIJS, 
o p d a t . . . ' - als de vraag naar het goede handelen - 'mogen mijn 
handen de dingen eerbiedigen' - aan bod: 
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Grote Geest, wiens stem ik hoor in de winden 
en wiens adem de ganse wereld leven schenkt, 
verhoor mij! 
Ik treed voor uw aangezicht als een van uw vele kinderen. 
Zie, ik ben klein en zwak, ik heb uw kracht 
en wijsheid van node. 
Doe mij in schoonheid leven en laat mijn ogen alt i jd 
de purperrode zonsondergang aanschouwen. 
Mogen mijn handen de dingen eerbiedigen 
die Gij geschapen hebt 
en laat mijn oren uw stem horen. 
Maak mij wi js, opdat ik de dingen kennen kan 
die Gij mijn volk geleerd hebt, 
de les die Gij in elk blad en in elke rots verborgen hebt. 
Ik verlang vur ig naar kracht, 
niet om mijn broeders te overtref fen, 
maar om mijn grootste vijand - mijzelf - te kunnen bestr i jden. 
Maak dat ik steeds bereid ben 
met reine handen en met eerlijke ogen tot u te komen, 
opdat mijn geest, 
wanneer mijn geest als de ondergaande zon verdwi jnt , 
tot U kan komen zonder zich te moeten schamen. 
(Van Laarhoven 1974, 29). 
Als de maatschappelijke geconditioneerdheid in de ervaring van 
de natuur meespeelt en met name de ervar ing van onheil meer op 
de voorgrond staat naar het aspect van het kwaad, kan een 
gebed als het volgende ontstaan: 
Gij die van schoonheid houdt 
en aan de natuur uw goedheid 
en grootsheid hebt geschonken, 
waarom, o God, vernietigen wij uw schepping? 
Waarom leveren wij uw natuur uit 
aan de machten van het kwaad? 
We vervui len de zeeën 
en verbannen de sti lte uit onze bossen. 
We ontleden het mateloos kleine, 
beheersen het mateloos grote 
en zetten de natuur naar onze hand. 
God, wij bidden U 
dat w i j , uw mensen, 
het onnaspeurbare mysterie van uw natuur 
mogen bli jven waarnemen, 
en onze handen mogen afhouden van uw schepping. 
De ervar ing van de natuur kan in het gebed ook aan bod komen 
en dan met name naar het aspect van hei l , zonder dat de 
maatschappelijke geconditioneerdheid een expliciete rol speelt. De 
natuur kan met name zinervaringen oproepen en voor de bidder 
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een verwijzing inhouden naar Gods grootheid en 
ondoorgrondelijkheid als in psalm 19: 
Der hemel verkondigt de majesteit Gods 
het zwerk meldt het werk zijner handen. 
De dag heft zijn roep tot de dag, 
de nacht aan de nacht zegt de mare. 
Geen spreken ver luidt er, geen woorden, 
geen taal voor het oor te verstaan; 
maar hun maning vaart over het aardr i jk , 
tot het einde der wereld hun aanroep. 
En Hij schiep daar een tent voor de zon. 
Hij verschi jnt: als een bruidegom 
die zijn bruidsvert rek uit komt getreden, 
een held, stralend - zó wil hij zijn baan gaan. 
Van de hemelrand af is zijn opgang, 
en zijn omloop keert tot de randen. 
Niets is voor zijn lichtgloed verborgen. 
Psalm 19,2-7.(K.B.S.1975). 
In deze subparagraaf heeft centraal gestaan dat de inhoud van 
het gebed wordt bepaald door de concrete ervar ing van de 
bidder die alt i jd is verankerd in de eigen situatie van waaruit hij 
ervaringen opdoet aan uiteenlopende aspecten van de 
werkel i jkheid, en is nader ingegaan op de noodzakelijke 
verwevenheid van heil en onheil in die ervar ing , én op aspecten 
die in heil en onheil kunnen worden onderscheiden. Belangrijk 
in deze benadering van de inhoud van het gebed is de betekenis 
van de eigen situatie, verstaan als centrum van waaruit de 
bidder zijn niet-vanzelfsprekend geworden leefwereld 
problematiseert, vragen gaat stellen bij allerlei aspecten van zijn 
leefwereld. Anderen, de natuur en de maatschappij komen in het 
vizier wanneer ze niet meer vanzelfsprekend zijn voor de bidder. 
Ervaringen met betrekking tot anderen en tot de natuur zijn zíjn 
ervar ingen. En ervar ing met betrekking tot de maatschappij is 
alleen mogelijk voor zover de maatschappij in haar betekenis voor 
de bidder 'binnentreedt' in zijn situatie. 
Wordt daarmee de eigenheid en het anders-zijn van anderen, 
de natuur en de maatschappij niet tekort gedaan? Immers, niet 
de ander, de natuur en de maatschappij als zodanig worden in 
het gebed ter sprake gebracht, maar de ervaringen van de 
bidder met betrekking tot die ander, die natuur en die 
maatschappij. Een antwoord op deze vraag zal in het volgende 
worden gegeven. 
2.2.2. Eigen perspectief en perspectief van de onmachtige ander 
De ervaring van heil en onheil opgedaan aan de eigen persoon 
van de bidder, aan het leven van anderen, aan de natuur, met 
verdiscontering van de maatschappelijke geconditioneerdheid, 
zoals deze in het gebed ter sprake wordt gebracht, k r i jg t een 
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aparte dimensie, afhankelijk van het perspectief van waaruit de 
bidder zich zelf, de ander, de natuur en de maatschappij 
percipieert. In het volgende zal worden ingegaan op de betekenis 
van het begrip perspectief en op de mogelijkheid van 
perspectiefwisseling. Vervolgens wordt deze perspectiefwisseling 
toegespitst op het belang van het perspectief van de onmachtige 
ander in het kader van een politiek-theologische benadering van 
het gebed en tenslotte op de consequenties van de confrontatie 
tussen beide perspectieven. 
Wat wordt onder perspectief verstaan? In de ervaring vanuit 
de eigen situatie die alt i jd interpretatieve ervaring is, is een 
mens spontaan en noodzakelijk geneigd betekenissen te verlenen 
vanuit zijn eigen subjectivi teit . Het focus van zijn wijze van 
kijken wordt gekleurd door zijn persoonli jk-individuele 
belevingen. Binnen deze subjectieve belevingen nu is het 
mogelijk om het eigen perspectief, dat wil zeggen, eigen 
interessen, voorkeuren, belangen en waarden, een overheersende 
rol te laten spelen, er geen abstractie van te maken (Smits 
1982). De ervar ing van bijvoorbeeld een verschijnsel als 
werkeloosheid wordt dan bepaald door de waarden en voorkeuren 
die voor betrokkene in dit verschijnsel liggen opgesloten: 
vervel ing, minachting door derden, aantasting van de menselijke 
creat iv i te i t , zinverl ies, e t c , of, vanuit andere waarden en 
voorkeuren, mogelijkheid tot ontplooiing van tot dan onderdrukte 
gaven, bevr i jd ing uit een drukkende afhankeli jkheid, uitdaging 
aan eigen invent iv i te i t , etc. De inhoud van deze verschillende 
waarden en waardebelevingen is in dit verband niet interessant, 
wel dat deze waarden en waardebelevingen zijn gerelateerd aan 
het specifieke eigen perspectief. Deze in de loop van de eigen 
levensgeschiedenis gevormde betekenisverlening van waaruit 
eigen ervaringen worden opgedaan l i jkt een vanzelfsprekende te 
zijn en is dat ook. Niettemin, hoe vanzelfsprekend ook, zij is 
niet noodzakelijk. Cognitief-psychologisch gezien is een mens ook 
in staat als het ware afstand te nemen van het eigen perspectief 
en naar aspecten van de werkeli jkheid te kijken (inclusief naar 
zich zelf) met de ogen van een ander. Hij is in staat van 
perspectief te wisselen, omdat hij in staat is tot decentrer ing, 
dat wil zeggen, op cognitief niveau abstractie te maken van zich 
zelf als een centrum van waaruit de werkeli jkheid wordt 
gepercipieerd, en de 'plaats' van een ander in te nemen en tot 
centrum te maken van waaruit betekenissen worden verleend. Hij 
is in staat zich te verplaatsen in de belevingen, interessen en 
voorkeuren die een ander heeft met betrekking tot 
gebeurtenissen, situaties, mensen. Hij verleent betekenissen aan 
verschijnselen vanuit het perspectief van een ander, althans 
vanuit de door hem gepercipieerde betekenisverlening door de 
ander (Smits 1982). 
Wat is nu de betekenis van deze mogelijkheid tot 
perspectiefwisseling voor het gebed in politiek-theologisch 
perspectief? Een van de centrale noties binnen het Rijk 
Godsidee is de universaliteit van goddelijk heil die concreet 
gestalte k r i jg t in part icular i te i t , in casu part i jd igheid. Wil Gods 
universele heilsbelofte zich niet beperken tot een abstracte leer, 
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tot mogelijk vr i jb l i jvende uitspraken over de verhouding van God 
en mens, maar concreet gestalte kri jgen in geschiedenis en 
maatschappij, dan dr ingt de vraag zich op hoe die universele 
heilsbelofte zich verhoudt tot de feitel i jkheid en de 
onuitroeibaarheid van het l i jden. Jezus' handelen met het oog op 
Gods naderbijkomend Rijk geeft in deze de r icht ing van een 
oplossing: heil voor allen is geen theoretisch te verkondigen 
waarheid maar een prikkel om, in alle relat ivi teit en 
voorlopigheid, part i jd ig te kiezen voor de armen. Waar heil is 
geboden gaat de aandacht part i jdig en eenzijdig uit naar hen 
voor wie heil afwezig is, de onmachtige ander (Schillebeeckx 
1974). 
Wie deze onmachtige ander is, in het perspectief van het Rijk 
Gods, kan niet bij voorbaat worden vastgesteld. Het is nooit een 
a-historisch subject, maar dr ingt zich op aan de gelovige 
ervaring in de concrete historisch en maatschappelijk 
geconditioneerde situatie. Die onmachtige ander kan het 
slachtoffer zijn van de meest uiteenlopende vormen van l i jden, en 
daarom wordt hier voor een zo breed mogelijke term gekozen en 
in plaats van de verdrukte, de arme, de entrechte, de 
noodlijdende voorgesteld te spreken van de onmachtige ander. 
Wil nu in het gelovig handelen het lot van de onmachtige 
ander werkeli jk serieus worden genomen dan is daarmee de 
noodzaak gegeven van het ervaren van de werkeli jkheid vanuit 
het perspectief van die onmachtige ander. Wil de vicieuze cirkel 
van autocentrisch bepaalde interessen en van een 
'Bundnissolidarität' (Metz 1977) worden doorbroken en de door 
God daartoe opgeroepen solidariteit een kans kr i jgen, dan 
kunnen zij die Jezus navolgen niet gevangen blijven in het eigen 
perspectief. 
Wat betekent deze perspectiefwisseling voor het gebed? Bij 
God ervaringen ter sprake brengen vanuit het eigen perspectief 
en tegeli jkert i jd het perspectief van de onmachtige ander 
meebetrekken in het gebed leidt tot een confrontatie tussen beide 
perspectieven. Het eigen perspectief kan nooit worden verzaakt, 
en hoeft ook niet te worden verzaakt. Er kan nooit sprake zijn 
van een perspectiefinwisseling. Maar ook is waar dat beide 
perspectieven niet 'unverbindl ich' naast elkaar mogen bestaan. 
De bidder bidt vanuit zijn eigen perspectief, maar tegel i jkert i jd 
is hij het ook zelf die vanuit het perspectief van de onmachtige 
ander heils- en met name onheilservaringen opdoet. Dat voert tot 
een mogelijke botsing in hem zelf. In het kader van de 
modaliteiten van het gebed zal er uitvoerig op worden 
teruggekomen. Hier volstaat een voorbeeld. 
Iemand ervaart zijn persoonlijke welvaart, welzi jn, geluk als 
door God geschonken en brengt God daarvoor dank. Ook al is 
vanuit zijn eigen perspectief de ervar ing van heil geen absolute, 
het kan de bidder niettemin overkomen dat zijn gelukservaring 
op een gegeven moment volkomen is en zijn dank totaal, als in 
het volgende gebed van Anton van Duinkerken, naar aanleiding 
van psalm 131 : 
Heer, mijn hart is niet hoovaardig, 
noch mijn oogopslag vermetel; 
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'к weet mijzelve diep onwaardig 
m de rechtzaal bij uw zetel 
Maar mijn ziel is opgesprongen 
van geluk, dat hchaamsoever 
overstroomt en ongedwongen 
U, mijn Kenner en beproever, 
dankbaar tegemoet wil spoelen 
Heer, mijn vreugde is mij te machtig, 
nu Gijzelf mij gaaft te voelen 
nieuwe jeugd en levenskrachtig 
Neem uw vaderschap te rade, 
wilt gij mij die trots vergeven, 
God, uw opperste genade 
b l i j f t de heerli jkheid van het leven 
Zie di t k i n d - het zoekt zijn moeder 
en het v indt gerede zoetheid. 
Zie mijn ziel bij mijn Behoeder 
't needrig zoogkmd zijner goedheid. 
(Van Duinkerken 1942, 107) 
Op het moment dat het perspectief van de onmachtige ander zich 
o p d r i n g t , wordt het danken aangetast', wordt het als het ware 
onder kr i t iek geplaatst, onder een kr i t iek die in de bidder zelf 
naar voren komt- eenmaal gegeven het perspectief van de 
onmachtige ander, kan hij niet anders dan zijn dank terugnemen, 
wil hij ook met anders dan in zijn dank een tegenstem mee laten 
klinken 
Ik dank u God, en ben verwonderd 
om alles dat ik van U mag ontvangen, 
om alles waarmee U mij bevoorrecht hebt. 
Ik dank U God, en ben verwonderd 
om mijn dagelijks brood -
velen lijden honger, God 
Om de mogelijkheden van mijn lichaam -
velen zijn gebrekk ig. God 
Om de liefde van mijn vrienden -
maar velen staan alleen. 
De lust die ik heb m het leven -
maar God, hoe is het mogelijk, 
velen zijn v e r b i t t e r d 7 
Om de hoop die ik heb om de toekomst -
maar God, hoe kan ik nog danken, 
hoe mag ik nog danken, 
waar voor zovelen geen hoop meer is 7 
Om de geborgenheid m uw nabijheid -
O God, U danken gaat niet meer 
Er zijn er teveel die ongeborgen 
m het leven staan 
U danken God, dat gaat niet meer. 
Maar toch, ik dank U, God, 
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beschroomd, ver legen, verb i t terd 
af en toe. 
De confrontatie is het 'krachtigst ' tussen de twee perspectieven 
wanneer er sprake is van een tegenstelling tussen een 
persoonlijke hei lservaring en een ervar ing van onheil in het 
leven van een ander . De confrontatie is er echter ook wanneer 
er sprake is van een tegenstelling of spanning tussen eigen 
onheilservaring en onheilservaring aan het leven van anderen. 
Ook dan wordt het eigen onheil gerelat iveerd en wordt het , 
althans de ervar ing van onheil vanuit het eigen perspectief , 
gemeten met de maat van het lijden van zovelen. Deze 
relativering strekt zich uiteindelijk uit tot alle hei lservaring én 
alle onhei lservaring. Een voorbeeld van een gebed waarin een 
ervaring van eigen onheil , in relatie tot een ervar ing van onheil 
van anderen, wordt gerelat iveerd, of beter , waaraan een 
dimensie wordt toegevoegd door de perspectiefwisseling, is het 
volgende gebed. In de eerste strofe gaat het gebed over de 
nacht en de dood van de bidder. In de tweede strofe v indt er 
een verschuiving plaats naar de verantwoordeli jkheid van de 
bidder voor mensen, terwij l in de derde strofe duideli jk een 
onhei lservaring, opgedaan aan het leven van anderen, centraal 
staat. Het perspectief dat met het lijden van die anderen is 
gegeven bepaalt dan de smeekbede in de vierde strofe, waarin 
de bidder als het ware terugkeer t bij zich zelf, maar nu niet 
meer uitsluitend vanuit zijn eigen perspectief naar zijn onheil 
k i jkt . 
Vaag weg de sporen van de nacht. 
Vervaag de dood uit mij. 
Maak mij helder 
als de dag die is verschenen. 
Doe mij u zien 
die zelf verschenen zijt 
in het licht van deze dag gehuld. 
Doe mij lachen, 
hef mijn hart omhoog, 
verheug mij. 
Doe mij hier z i jn , 
maak mij aanwezig. 
Stel mij aansprakeli jk voor mensen. 
Dat ik volhard 
in aandacht en mededogen. 
Dat ik niet raak afgestompt 
door pijn en zorgen. 
Dat mij niet begeeft 
de kracht tot l iefde. 
Verhaast de dag van de gerechtigheid. 
Zie het niet langer aan 
dat her en der in deze wereld 
mensen gemarteld worden, 
kinderen gedood; 
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dat wij de aarde schenden 
en elkaar het licht ontroven. 
Wek in ons geweten 
woede en schaamte, 
dat wij omkeren, 
terug naar uw woord. 
(Oosterhuis 1976, 92). 
2.2.3. De inhoud van het gebed en Cod 
In de eerste paragraaf is het geloof behandeld als voorwaarde 
van het gebed. Gebed is mogelijk vanuit en wordt gedragen door 
het geloof in God. Dat heeft voor de ervar ing die in het gebed 
ter sprake wordt gebracht tot consequentie dat deze ervaringen 
van heil en onheil, vanuit het eigen perspectief én vanuit het 
perspectief van de onmachtige ander, niet alleen aan God worden 
'meegedeeld', zoals aan een wil lekeurige buitenstaander 
mededelingen worden gedaan. Ze worden God meegedeeld omdat 
Hij er in de beleving van de bidder mee te maken heeft: in zijn 
beleving is er sprake van een relatie tussen ervaren heil en 
onheil en God. De aard van deze relatie is, afhankelijk van de 
ervar ing van heil en onheil, en afhankelijk van de modaliteit van 
het bidden, verschi l lend, maar in alle gevallen worden de 
ervaringen sub ratione Dei ter sprake gebracht. In het volgende 
zal de aard van de relatie tussen ervar ing van heil en onheil en 
God, zoals in het gebed aan de orde, worden besproken en 
bovendien zal worden ingegaan op het fragmentarische en niet-
definit ieve karakter van heil en onheil, omdat alle heil en onheil 
in het perspectief van God uitstaat naar voleinding, casu quo 
definit ieve opheffing in God. 
Een eerste soort van relatie tussen onheil en God, zoals die 
door de bidder wordt gelegd en zo ook ter sprake gebracht in 
het gebed, is deze dat God wordt verondersteld de rechtstreekse 
u i tdrukk ing van zijn onheilservaring te (aan)horen, in de hoop 
en de verwachting dat God zich zijn onheil aantrekt. God wordt 
als het ware deelgenoot gemaakt van de onheilservaring. Op het 
niveau van de modaliteiten van het gebed komt dit deelgenoot-
maken naar voren in de klacht. De relatie tussen het onheil en 
God is er niet een van oorzakeli jkheid, noch wordt God gevraagd 
ui tdrukkel i jk betrokken te zijn op het onheil: de veronderstell ing 
is deze dat God 'geïnteresseerd' is in het onheil van de bidder. 
Daarom is ook op dit niveau God meer dan een willekeurige 
buitenstaander, en is de mededeling van het ervaren onheil meer 
dan een simpele, vr i jbl i jvende mededeling: God wordt tot 
deelgenoot gemaakt en zonder dat de bidder ui tdrukkel i jk smeekt 
om bevri jd ing uit onheil, wordt zijn mededeling wel gedragen 
door verwachting van bevr i jd ing. 
Een tweede soort van relatie tussen het onheil en God, op het 
niveau van de modaliteiten naar voren komend in de aanklacht, 
is deze dat God verantwoordelijk wordt gesteld voor het onheil. 
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Hierbij doet zich het probleem voor van de relatie tussen Gods 
pure posit ivi teit en het ervaren onheil God wordt 
verantwoordelijk gesteld voor het ervaren onheil. Dat wil zeggen 
dat m de beleving van de bidder God de onzin, het lijden en het 
kwaad niet afwendt, het laat voortduren. De vraag is nu wat de 
uitgangspositie is van de bidder, of, anders gezegd, vanuit 
welke cognitieve s t ructuur hij God m verband brengt met het 
onheil. Als abstractie wordt gemaakt van een gelovig cognitieve 
st ructuur kan men zich denken dat mensen een hogere 
werkeli jkheid zo ervaren, dat deze als de oorsprong van het 
kwaad wordt gezien, dat deze tot een antigod en demon wordt 
gemaakt Dat is echter met de positie van de gelovige en van de 
bidder deze bl i j f t zich m zijn verantwoordehjkheid-toeschri jven-
aan-God tot Hem richten Dat betekent dat hij vanuit zijn 
cognitieve s t ruc tuur , ontstaan en ontwikkeld op basis van 
eerdere, positieve ervar ingen. God ervaart als de bron van 
posit iv i tei t , en dat hij naar aanleiding van juist deze ervaringen 
God nu aanklaagt, als met trouw aan zijn gegeven belofte van 
heil In een gebed als 
JIJ die zegt onze God te zijn 
verborgen verbl indend onmogelijk Jij 
wat houdt je af van de mensen 
Kun JIJ de slagen verduren 
die mensen verduren 
kun JIJ de beker dr inken 
die WIJ moeten drinken 
ga je met ons m de dood7 
(Oosterhuis 1976, 20). 
wordt God aangeklaagd, maar met afgeschreven. In de aanklacht 
k l inkt mee dat de bidder God ooit anders heeft ervaren, en dat 
hij het de moeite waard v indt God te herinneren aan zijn belofte 
om vervolgens en van daaruit God aan te klagen Juist omdat 
God m de ervar ing van de bidder posit ivi teit is wordt Hij 
aangeklaagd 
Een derde soort van relatie tussen onheil en God is deze dat 
God wordt gevraagd om zijn nabij-zijn en zijn hulp m het onheil 
Terwijl m de eerste soort van relatie sprake is van 
gemteresseerdheid, gaat het nu om een veel u i tdrukkel i jker 
betrokkenheid· de bidder realiseert zich zijn behoefte en 
verlangen dat God bevr i jdt uit het onheil, hij legt een positieve 
relatie tussen zijn onheil en God als (mogelijke) toevlucht m zijn 
nood 
Zie, ik zoek uw hulp, sla mij gade 
niemand t rek t zich iets van mij aan, 
er is nergens toevlucht voor mij, 
geen mens vraagt hoe ik nog leef 
Tot u bli j f ik roepen, o Heer, 
U die ik mocht noemen 'mijn schuilplaats', 
mijn plek gronds m dit aardse leven' 
Sla dan op mijn jammeren acht, 
zelf ben ik te weerloos geworden 
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redt GIJ mij van mijn vervolgers, 
want ZIJ worden te machtig voor mij. 
O, bevr i jd uit de engte mijn leven, 
dat ik weer moge loven uw naam, 
dat rechtvaardigen mij omringen. 
Want GIJ vo l t rekt het voor mij. 
(Psalm 142,5-8) (K .B .S 1975). 
Tenslotte, op het niveau van de ervar ing van heil is de relatie 
tussen heil en God deze dat de bidder heil ervaart als door God 
geschonken God is het die aan de oorsprong ervan staat Het 
ervaren heil v indt m de beleving van de bidder met zijn 
verankering in wi l lekeur, toevalligheid of lot, maar wordt 
verstaan als door God gegeven. HIJ is de drager van 's mensen 
bestaan en HIJ l icht op als aanwezig m het heil . Op het niveau 
van de modaliteiten kan deze soort van relatie leiden tot de 
dank 
BIJ U, ik ben 
alt i jd bij U 
GIJ houdt mij vast, 
uw hand m mijn hand. 
Alles zult Gij ten goede leiden. 
GIJ voert mij mee 
m uw raadsbesluit 
Wat is de hemel voor mij zonder U, 
wat moet ik op aarde als GIJ met bestaat7 
Ook al wordt mij lichaam ook afgebroken 
al sterf t mijn har t , 
Gij zijt mijn rots, mijn God, de toekomst 
die op mij wacht (Uit psalm 73). 
(Oosterhuis 1976, 21) 
Deze zelfde soort van relatie kan echter ook leiden tot het gebed 
van aanbidding/ lofpr i jz ing Dank en aanbidding/lofpri jzing 
kunnen namelijk van elkaar worden onderscheiden op het niveau 
van de gevoelens, terwij l de soort van relatie tussen ervaren 
heil en God met verschi l t God is aanwezig m het heil BIJ de 
bespreking van de modaliteiten zal hierop worden teruggekomen. 
De ervar ing , m het gebed sub ratione Dei ter sprake gebracht, 
wordt ook gekenmerkt door voorlopigheid. Alle m het gebed ter 
sprake gebrachte heils- en onheilservarmgen, zowel vanuit het 
eigen perspectief als vanuit het perspectief van de onmachtige 
ander, worden m laatste instantie, m het perspectief van Gods 
definit ieve heilsbelofte, als fragmentarisch en met-definit ief 
ervaren Alle mogelijk denkbare heilsgestalten z i jn, hoe reëel 
goddelijk heilzaam deze ook z i jn , nooit het laatste woord 
Definitief heil overschr i jdt de huidige menselijke ervar ing, zoals 
ook allerlei vormen van onheil, in het zelfde perspectief van 
Gods heilsbelofte, nooit definitief kwaad en uitzichtsloos lijden 
betekenen. Definitief heil van godswege, de genadige 
uitverkiezing door God m zijn uiteindelijke gestalte, het 
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verkeren voor Gods Aangezicht, kortom, Gods belofte aan mens 
en wereld, wordt reëel ervaren in de vele gestalten van heil , 
maar is er tegel i jkert i jd niet mee ui tgeput. "Het gelovige weet-
hebben van dat definitieve perspectief - de Belofte - is gegeven 
in een ervar ing-nú, met name in fragmenten van part icul iere 
heilservaringen, die, zoals bij en door Jezus het geval was, een 
innerli jke belofte in zich dragen" (Schillebeeckx 1977a, 588). 
Deze dimensie van voorlopigheid, zonder dat daarin 
heilsrealiteit afwezig is, bepaalt mede de inhoud van het gebed. 
In het gebed wordt uitgesproken dat de schoonheid van de 
natuur niet alleen een afschaduwing is van de definit ieve 
schoonheid van Gods schepping, van de 'nieuwe aarde', maar ook 
dat zijn Rijk er niet in op gaat. Een rechtvaardige politieke en 
economische st ructuur wordt in het perspectief van Gods 
heilsbelofte terecht als heilzaam voor mens en samenleving 
ervaren en ook als zodanig ter sprake gebracht in het gebed, 
terwij l tegel i jker t i jd , in het perspectief van diezelfde 
heilsbelofte, de identificatie van feitel i jke st ructuur en belofte 
als onmogelijk wordt ervaren. De onheilservaring die in de 
verlammende doodsangst opgesloten l ig t , wordt ter sprake 
gebracht in het perspectief van een leven bij God. De 
heilservaring met betrekking tot het kindschap Gods wordt ter 
sprake gebracht als werkeli jk heil van God, terwij l deze 
heilservaring tegel i jkert i jd God in het gebed wordt 
'voorgehouden' als verbrokkeld, verscheurd en samengaand met 
een ervar ing van zondigheid. Aan God wordt in het gebed 
verhaald hoezeer Hij de biddende mens reëel nabij is en 
tegeli jkert i jd wordt Hem meegedeeld hoezeer deze ervaren 
nabijheid gevangen is in en verduisterd wordt door afwezigheid 
en afstand. Heil, ervaren in opoffering voor een naaste en in de 
daaruit voortvloeiende onontkoombare dood, wordt ook ervaren 
als zinloos lijden en als een gestalte van heil die, eenmaal 
staande voor God van aangezicht tot aangezicht, pas dan zijn 
definitieve en volkomen gestalte zal kri jgen en worden opgenomen 
in de uiteindelijke eenwording met Hem. 
Doe mij uitzien 
naar wat nog niet is. 
Rek mij uit 
naar het onmogelijke. 
Zoals een hert reikhalst 
naar levend water, 
doe mij zo verlangen naar de dag 
dat, nu nog verdeelde mensen, 
in uw stad verzameld z i jn , 
in U verenigd en voltooid, 
in U vereeuwigd. 
(Oosterhuis 1976, 77-78). 
De verschillende manieren waarop door de bidder onheil en heil 
met God in verband worden gebracht en de omstandigheid dat 
alle heil en onheil als voorlopig en fragmentarisch worden 
ervaren, vinden hun mogelijkheidsvoorwaarde in het geloof van 
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de bidder. Dat bijvoorbeeld wordt gevraagd naar Gods 
betrokkenheid op het door de bidder ervaren onheil is mogelijk 
omdat deze God ervaart , casu quo ervaren heeft als betrokken. 
Tegel i jker t i jd , zoals al in paragraaf 2 . 1 . aan de orde is geweest, 
zal de concrete relatie die in een concreet gebed wordt gelegd, 
ook zijn repercussies hebben op deze ervar ing van God, zal zij 
versterkt kunnen worden, ui tgebreid, eventueel gecorrigeerd, 
zal de gelovige ervar ing van Gods betrokkenheid ook in andere 
uitdrukkingsvormen van de geloofservaring dan de rechtstreekse 
u i td rukk ing van het gebed op een mogelijk intensere en diepere 
wijze een rol spelen. 
2.3. ASPECTEN VAN DE THEOLOGALE AARD VAN HET GEBED 
Het gebed is in de inleidende paragraaf omschreven als een 
rechtstreekse u i tdrukk ing van de heils- en onheilservaring voor 
het Aangezicht van God, resp. tot God. Deze omschrijving 
vraagt om een nadere uitwerking van de soort van relatie met 
God die in het gebed aan de orde is, dat wil zeggen van het 
théologale karakter van het gebed. Vervolgens dient de vraag te 
worden beantwoord wie de God is, in politiek-theologisch 
perspectief, met Wie de bidder in het gebed in relatie t reedt, en 
op welke wijze Hij in het gebed aanwezig is. En tenslotte is het 
van belang in te gaan op het gebed tot Jezus, de Geest, heiligen 
en overledenen, in het kader van de vraag naar het théologale 
karakter van het gebed. 
2.3.1. De théologale aard van het gebed 
De vraag die ons in deze subparagraaf bezighoudt is de vraag 
naar het specifiek eigene van het gebed als een menselijke act 
ten opzichte van andere vormen van gelovig handelen. Brengt 
het gebed de mens in een specifieke relatie met God, is de 
aanwezigheid van God, in de ervar ing van de bidder, een andere 
dan waar 'twee of dr ie in zijn naam zijn verenigd' of 'waar de 
minste der mijnen wordt recht gedaan', en welke is die 
aanwezigheid? God is ontegenzeggelijk ook aanwezig in andere 
gelovige ui tdrukkingsvormen, maar niet op dezelfde wijze. De 
relatie die in het gebed tot stand komt kan theologaal worden 
genoemd. 
Het begrip theologaal is in de theologische tradi t ie 
onmiddellijk gerelateerd aan de deugden van geloof, hoop en 
l iefde, théologale deugden genoemd, in onderscheidenheid van 
intellectuele en morele deugden. Onder theologaal wordt dan 
verstaan dat God zelf het formele object van een menselijke 
deugd is, resp. van een handeling vanuit deze deugd. Hij is 
zowel het bewegend motief (objectum formale quo) als het 
objectum attr ibut ionis (objectum formale quod) , dat wil zeggen, 
het object waarop de handeling is ger icht , daartoe bewogen door 
62 
het motief. Anders gezegd- kenmerkend ¡s dat God zelf 
oorsprong en object is van de handeling, dat er sprake is van 
een intersubjectieve relatie tussen mens en God (Thomas, Summa 
Theol. 1-2ae Q.62) 
Het moge duideli jk zijn dat het théologale leven, de habituele 
gerichtheid op God, met identiek is met het bidden (Bernard 
1967), zoals m de eerste paragraaf, naar aanleiding van de 
relatie tussen geloof en gebed, op het niveau van het geloof als 
voorwaarde, al naar voren is gekomen. Niettemin, als het gebed 
wordt omschreven als een rechtstreekse u i tdrukk ing van het 
geloof of van de gelovige ervaring voor het Aangezicht van God, 
resp. tot God, dan is het duideli jk dat er sprake is van een 
intersubjectieve relatie met God, dat het gebed theologaal van 
aard is. 
Toch is deze zienswijze met onproblematisch als we zien hoe 
in de tradi t ie en met name m de hoogscholastiek het gebed wordt 
omschreven, en zeker met als we zien naar huidige opvattingen 
over het gebed, waarin sommigen het gebed laten opgaan m het 
totaal van het menselijk leven, en het onderscheid tussen bidden 
en ethisch handelen vervaagt of minstens ter discussie staat. 
In het volgende zal m 2 .3 .1 .1 . m het kort dit probleem m 
kaart worden gebracht, om vervolgens, m 2.3 1.2 vanuit een 
aan Habermas ontleende handelingstheorie het specifiek théologale 
karakter van het gebed inzichtelijk te maken. 
2.3.1.1. Het théologale karakter van het gebed: een probleem 
Als wordt gevraagd naar het specifieke karakter van het gebed 
ten opzichte van andere vormen van gelovig handelen dan is dat 
een vraag naar de aard van de relatie met God die m het gebed 
aan de orde is. Een bespreking van het specifieke karakter van 
het gebed is daarom belangri jk, omdat de vraag kan worden 
gesteld of het gebed allereerst is het verheffen van het hart tot 
voor God, de elevatio cordis, of dat bidden dient te worden 
beschreven m termen van een gesprek met God (Reallexikon f ü r 
Antike und Christentum I I , - DSAM I I , 1123-1130. Dictionaire 
de la theologie catholique, X I I I , 1, 1936, 182 v v ) . Deze vraag is 
ook daarom relevant omdat m onze dagen allerlei vormen van 
meditatie worden gepraktiseerd die al dan met als vormen van 
gebed kunnen worden beschouwd, mede afhankelijk van de 
stellmgname m de discussie omtrent elevatio cordis versus 
colloquium. De aard van de relatie met God die m het gebed tot 
stand komt verdient bovendien aandacht omdat, zoals reeds 
opgemerkt, het onderscheid tussen bidden en ethisch-praktisch 
handelen voor velen vervaagt en het specifieke karakter van het 
gebed m dit verband minstens onduideli jk wordt. 
De vraag naar het specifieke karakter van het gebed kan op 
verschillende manieren worden benaderd. Om te laten zien dat 
een antwoord op deze vraag met onmiddellijk voorhanden is en 
zich ook vanuit de klassieke tradit ie met zonder meer aandient 
beginnen we met Thomas van Aquino's opvattingen ten aanzien 
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van het gebed in tegenstelling tot de contemplatie, om 
vervolgens te zien hoe bij een theoloog uit deze t i jd als W. 
Kasper, die een duidelijk andere benadering heeft, de 
eigenstandigheid van het gebed ten opzichte van andere gelovige 
handelingen ook in het vage b l i j f t . Bovendien zal blijken dat ook 
vanuit de politieke theologie en bevrijdingstheologie een antwoord 
op het probleem niet wordt gevonden, terwi j l , tenslotte, ook 
pastoraal-theologisch een verlegenheid valt te bespeuren. 
Voor Thomas van Aquino is het gebed een handeling die 
voortkomt uit de deugd van godsdienstigheid, die een morele 
deugd is en valt onder de rechtvaardigheid. Het gebed is de 
ascensus in Deum, het is de smeekbede die naar God opsti jgt en 
in di t opstijgen van de vraag l igt de onderwerping aan God 
geïmpliceerd - Oratio rationis est actus, applicantis desiderium 
voluntatis ad eum qui non est sub potestate nostra, sed supra 
nos, scilicet Deum' - . In het gebed volgens Thomas wordt met 
andere woorden God recht gedaan, ontvangt Hij van de mens wat 
Hem rechtens toekomt. Het is de deugd van godsdienstigheid die 
de smeekbede zoals die ook onder gelijken mogelijk is (petit io) 
tot een oratio tot God maakt (Summa Theol. 2a-2ae, Q.83). De 
contemplatio daarentegen wordt rechtstreeks bewogen door de 
théologale deugd van de liefde en is een menselijke act die God 
zelf onmiddellijk tot object heeft (Thomas, IVum Sententiae, dist . 
XV Q.IV a . ) . 
Voor zover God in het gebed 'aanwezig' is is Hij dat op 
dezelfde wijze als in elke andere menselijke act die wordt geleid 
door het geloof in God en de liefde tot Hem. Elke menselijke act 
en dus ook het gebed - Oratio rationis est actu, applicantis 
desiderium vo lun ta t i s . . . ' - wordt namelijk bepaald door een 
intentie, voortkomend uit het inner l i jk , bepaald door kennis van 
het object, door de wil gestuurd en gericht op het doel. En het 
is langs deze weg dat in het christel i jk gebed God richting geeft 
aan het gebed. Het geloof in God en de liefde tot Hem geven 
r icht ing aan het verlangen dat de bidder wil nastreven, aan de 
vragen die hij naar God laat opsti jgen, en het is de hoop op God 
die de bidder beweegt om de vervul l ing van deze verlangens te 
vragen (Gardeil O.P. 1962). Met andere woorden, in de 
omschrijving van het gebed door Thomas is er geen sprake van 
een onmiddellijke en rechtstreekse relatie met God, zoals in de 
contemplatio wel het geval is en onderscheidt het bidden zich 
formeel niet van andere gelovige handelingen voor zover daarin 
recht wordt gedaan. 
W. Kasper benadert het gebed als een articulatie van het 
geloof, waarin het wezen van de geloofsact op de meest concrete 
wijze wordt geuit (Kasper 1972). Het geloof omschrijft hij als een 
grondaci van de mens, en deze act heeft niet alleen betrekking 
op de personale ontmoeting met God, maar op het geheel van ons 
mens-zijn: in het geloof ontsluit zich de zin van de 
werkel i jkheid. Het gebed deelt dan ook in alle problemen van de 
hedendaagse geloofscrisis. Daarom 'eist' hij zowel van het geloof 
als van het gebed dat zij niet voorbijzien aan de vooruitgang van 
de wereld en de medemens. Want dan lopen geloof én gebed het 
gevaar God van een absolute werkeli jkheid tot een particuliere 
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God te maken, tot een Lückenbüscher. Niettemin, het menselijk 
leven kent nu eenmaal 'Lücker' die te maken hebben met de 
eindigheid van de mens. En deze eindigheid is de plaats waar 
geloof en gebed als meest directe u i tdrukk ing van de 
grondsituatie van de mens zinvol worden. In de ervar ing van 
eindigheid wordt de betrokkenheid van de mens op God 
gearticuleerd, is het gebed de u i tdrukk ing van het aan Hem te 
danken bestaan, van het zich verheffen tot God, en heeft het 
een eigenstandigheid ten opzichte van het 'wereldli jk' handelen. 
Het staat niet naast het leven, maar is de waarheid over het 
leven en over de wereld. 
Anders dan bij Thomas van Aquino is het gebed onmiddellijk 
gerelateerd aan de deugd van geloof. Probleem l i jk t echter dat 
het gebed, waar het uitsluitend zijn aanleiding v indt in de 
fundamentele hulpeloosheid van de mens tegenover zijn diepste 
existentiële vragen, zich als het ware terugt rek t op een gebied 
waar het niet rechtstreeks meer met het wereldli jk handelen van 
doen heeft. Kasper ontkomt op deze manier aan de problemen die 
hij met betrekking tot het geloof én met betrekking tot het 
gebed constateert. Hij keert zich tegen het misbruik van het 
gebed als alibi voor het handelen, maar wil toch ook niet Sölle 
volgen wanneer zij het gebed omschrijft als een handelen dat niet 
door ruimte en t i jd wordt begrensd maar als iets dat alle 
gebieden van het leven omvat (Sölle 1963; Otto 1971). Evenmin 
volgt hij Robinson voor wie God de dieptedimensie is van onze 
menselijke intersubject ivi tei t en voor wie daarom het gebed niet 
bestaat in een bijzondere menselijke act, waarin de mens zich tot 
God wendt en die hem zich van de wereld doet afwenden. Men 
vindt volgens Robinson God in de wereld en in de medemens, en 
het gebed is dan niets anders dan met die mens in relatie treden 
en ín die relatie God binnenlaten (Robinson 1964; 1972). Ook al 
gaat Kasper hierin niet mee en geeft hij het gebed een specifieke 
taak, probleem is toch dat de relatie tot de andere gelovige 
handelingen in het vage b l i j f t , omdat hij het eigene van het 
gebed niet legt in de eigensoortigheid van de act van het gebed, 
maar in het gebied waar andere menselijke handelingswijzen niet 
meer toereikend z i jn. 
De vraag naar de eigenstandigheid van het gebed kan in een 
politiek-theologisch referentiekader worden geplaatst binnen het 
dilemma poli t iek-mystiek. Bij Metz is duideli jk sprake van een 
openheid voor de mystieke component in het gelovig handelen, en 
voor het gebed als een gestalte van die mystieke component, 
maar toch worden beide componenten, mystiek en polit iek, in het 
handelen conceptueel, in hun onderlinge relatie en 
onderscheidenheid, niet duideli jk. Hij roept op en bemoedigt tot 
een gebed dat ui t een individualist isch-innerl i jke spir i tual i tei t 
wordt gehaald en zich voltrekt in een historische solidariteit met 
andere biddenden en in solidariteit met de lijdensgeschiedenis 
van mensen (Metz 1977; 1977g), maar wat het gebed als 
menselijke act onderscheidt van politiek handelen bl i j f t in het 
ongewisse. En als Guttiérrez spreekt over de nieuwe spir i tual i tei t 
zoals die in Latijns Amerika opkomt, dan l i jkt het er op dat de 
li jdenservaringen mensen brengen tot andere, minder 
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i n d i v i d u a l i s t i s c h - s p i r i t u e l e wi jzen van b i d d e n , maar w o r d t n iet 
d u i d e l i j k wat de e igens tand ighe id van het gebed i s . Hi j sp reek t 
o v e r ' leven naar de Geest ' , 'een pe rsoon l i j ke e r v a r i n g van de 
Heer ' als van be lang met het oog op de so l i da r i t e i t met de 
o n d e r d r u k t e n ( G u t t i é r r e z 1982). In het pe rspec t ie f van deze 
s t u d i e w o r d t deze openheid en g e r i c h t h e i d vo l l ed ig 
o n d e r s c h r e v e n , maar de eigen en o n h e r l e i d b a r e beteken is van 
het g e b e d , in re la t ie t o t andere vo rmen van ge lov ig hande len , 
b l i j f t o n b e s p r o k e n . 
Ook pas to raa l - theo log isch is een ve r l egenhe id te bespeuren 
t e n aanzien van de e igenhe id van het gebed als vo rm van ge lov ig 
hande len . Als men het Handbuch d e r Pastora l theolog ie naslaat 
en z iet in we lk v e r b a n d over b idden w o r d t gesproken dan b l i j k t 
da t in het kader van de g r o n d f u n c t i e s van de k e r k , één van 
deze f u n c t i e s de c h r i s t e l i j k e l e v e n s v o l t r e k k i n g (van leken) i s , 
w a a r o n d e r , naast het g e b e d , worden g e r a n g s c h i k t het ge tu igen 
van he t geloof in de w e r e l d , het z ich aanpassen aan én het z ich 
te weer ste l len tegen de w e r e l d , het huwe l i j k en het gez ins leven 
en beroep en a rbe id (Handbuch 1,1964, 2 1 6 v v ) . En als men ziet 
wa t i nhoude l i j k o v e r het gebed in d i t v e r b a n d w o r d t gezegd dan 
is da t in ieder geval n iets ove r de e igens tand ighe id van het 
gebed tegenover andere vormen van ge lov ig hande len . De 
a f g r e n z i n g tussen het i nd i v i due le en po l i t i eke d iakonale 
hande len , de koinonia en de l e i t o u r g i a , is o n d u i d e l i j k en daarmee 
ook de eigen beteken is van het g e b e d . 
In d i t l i ch t is het n iet v e r w o n d e r l i j k dat het gebed ook 
p r a k t i s c h - p a s t o r a a l een verwaar loosd t e r r e i n i s . 
2.3.1.2. Perspectief van een oplossing 
In het vo lgende w o r d t de v r a a g ges te ld welke plaats 
hande l i ngs theo re t i sch aan het gebed gegeven kan w o r d e n , gezien 
de omstand ighe id da t het gebed een mensel i jke hande l ing i s . 
Voo r de r i c h t i n g van een an twoord gaan we te rade b i j een 
t heo r i e van het mensel i jk handelen van Habermas (Band I 1981, 
114 v v . ) . Voor Habermas is het geloof geen re levante 
aangelegenheid en o v e r het gebed s p r e e k t h i j dan ook u i t e raa rd 
n i e t , maar da t be teken t geenszins da t z i jn t heo r ie over het 
mensel i jk hande len , u i t e raa rd bu i t en z i jn bedoel ing om, geen 
mater iaal zou kunnen bieden om het gebed als een mensel i jke 
hande l i ng be te r te k u n n e n gaan v e r s t a a n . 
Habermas o n d e r s c h e i d t d r i e soor ten van mensel i jk hande len , 
d ie ana l y t i sch op d r i e du ide l i j k onde rsche iden g r o n d b e g r i p p e n 
t e r u g g e v o e r d kunnen w o r d e n , e lk ook met een eigen 
r a t i o n a l i t e i t . De eers te is het te leo log ische hande len , waar in een 
ac to r is g e r i c h t op het v e r w e r k e l i j k e n van een doel of van een 
door hem gewenste t oes tand , met het oog waarop hi j z i jn 
bes l i ss ingen neemt en keuzen maakt tussen 
h a n d e l i n g s a l t e r n a t i e v e n . In het te leo log isch hande len , waar in de 
ac to r in re la t ie t r e e d t met de ob jec t ieve w e r e l d , o n t w i k k e l t hi j 
meningen en maakt hi j p lannen met het oog op het door hem 
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nagestreefde doel. Deze meningen en plannen kunnen rationeel 
worden genoemd omdat ze toegankelijk zijn voor een objectieve 
beoordeling: meningen , gebaseerd op waarneming en empirie zijn 
al dan met waar, en plannen zijn al dan met werkzaam. Het 
teleologisch handelen wordt tot strategisch handelen als meerdere 
actores zijn gericht op het realiseren van een doel of op een 
door hen gewenste toestand en deze verschillende actores 
verpl icht zijn hun meningen en plannen op elkaar af te stemmen, 
rekening te houden met het teleologisch handelen van de ander. 
De tweede soort van handelen is het door normen en waarden 
gereguleerde handelen. In dit handelen is de actor betrokken op 
de andere leden van de groep, die zich m hun handelen laten 
oriënteren door gemeenschappelijke waarden. BIJ de verschillende 
leden van de groep bestaat overeenstemming over deze waarden 
en ieder handelt zo dat de verwachting van de groep ten aanzien 
van het handelen van de afzonderli jke individuen wordt 
verwerkel i jk t . Het handelen van ieder lid laat zich leiden door de 
gezamenlijke waarden en normen. De rationaliteit van di t 
handelen is gelegen m de geldigheid of legitimiteit er van: 
normen hebben een sociale geldigheid wanneer ZIJ door de leden 
van de sociale groep als geldig of gerechtvaardigd worden 
erkend. De derde soort van handelen is het dramaturgisch 
handelen. In dit handelen is de actor noch een individueel 
optredende actor als m het teleologisch handelen, resp. een 
veelvoud van individuen als m het strategisch handelen, noch 
een lid van een sociale groep als in het door normen 
gereguleerde handelen. Het dramaturgisch handelen heeft 
betrekking op het deelnemen aan een subjectief, resp. 
intersubjectief gebeuren, waarin de actores zich representeren, 
hun subjectiviteit aan elkaar onthullen. In dit handelen bieden 
de deelnemers aan elkaar toegang tot het gebied van ieders 
gedachten, instel l ingen, wensen, gevoelens, etc. en dat op een 
gecontroleerde en gereguleerde wijze Ook di t handelen is 
toegankelijk voor rationaliteit, de vraag kan worden gesteld of 
dat wat de actores elkaar, m hun 'Selbstdarstel lung', meedelen 
echt menen. De rationaliteit van dit handelen is daarom gelegen 
in de toetsbaarheid van dit handelen op zijn waarachtigheid. 
Omdat met name dit dramaturgisch handelen van belang is met 
het oog op de plaatsbepaling van het gebed, is het zinvol deze 
derde soort van handelen iets uitvoeriger te bespreken In het 
dramaturgisch handelen komt, zoals gezegd, de subjectieve 
wereld van de actor aan de orde, m relatie tot de subjectieve 
wereld van de ander, worden ervar ingen, belevingen en de eigen 
identiteit aan elkaar uitgewisseld of voor het voetlicht gebracht 
Het dramaturgisch handelen wordt met voor mets dramaturgisch 
handelen genoemd, de expressie van eigen subjectiviteit gebeurt 
met spontaan, ontsnapt met aan de actor, maar vol t rekt zich 
bewust en gereguleerd. In het dramaturgisch handelen is sprake 
van een r i tueel, van een rollenspel. In di t rollenspel nu kunnen 
twee aspecten worden onderscheiden. De actor heeft m het 
rollenspel te maken met medespelers of tegenspelers tot wie hij 
zich rechtstreeks wendt Daarnaast is er het aspect dat de actor 
een rol speelt, zich presenteert ten overstaan van een forum, 
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van toeschouwers. En hij veronderstelt dat zijn expressie door 
hen wordt gezien en geaccepteerd. BIJ de toepassing op het 
gebed zal hierop worden teruggekomen. 
Deze drie verschillende soorten van handelen kunnen met 
worden beschouwd als m de concrete prakt i jk van het handelen 
gescheiden voorkomende handelingswijzen. In de ene menselijke 
act zijn ze alt i jd meer of minder met elkaar verweven en 
beïnvloeden ze elkaar, zoals ook waarheid, werkzaamheid, 
legitimiteit en waarachtigheid met elkaar interfereren. Wel is het 
mogelijk om in concrete handelingen aan te wijzen welke van de 
drie soorten het grootste accent heeft 
Naast de tot nu toe besproken drie verschillende soorten van 
handelen is er een soort van handelen die met van dezelfde orde 
is als de eerst genoemde dr ie , namelijk het communicatieve 
handelen. Op het niveau van de drie genoemde soorten van 
handelen gaat het er om dat de verschillende actores een 
verstandhouding vinden of gevonden hebben over de 
interpretat ie van de verschillende handelingssituaties. Is die 
verstandhouding er niet dan wordt het handelen bemoeilijkt, zo 
met onmogelijk. Welnu, deze verstandhouding is lang niet alt i jd 
aanwezig, en zeker m onze dagen gaan de interpretaties over de 
verschillende handelingssituaties steeds meer uiteen. Het 
communicatieve handelen heeft nu als doel te komen tot een 
verstandhouding, heeft betrekking op een proces van reflectie 
dat is gericht op het gemeenschappelijk definieren van de 
situatie, zodat elke deelnemer er toe kan komen de wereld van 
de ander als zijn wereld te herkennen. Het communicatieve 
handelen is er op gericht dat over waarheid, werkbaarheid, 
geldigheid en waarachtigheid m principe zo met consensus dan 
toch een minimum aan verstandhouding kan worden bereikt. Tot 
zover Habermas' handelingstheorie. 
Welke inzichten kunnen aan deze handelingstheorie worden 
ontleend voor een plaatsbepaling van het gebed ten opzichte van 
andere vormen van geloof, en voor het onderscheid binnen het 
gebed tussen elevatio cordis en colloquium*7 Waar Habermas noch 
over geloof noch over bidden spreekt zijn deze plaatsbepaling en 
di t onderscheid binnen het bidden uiteraard louter 
handelmgstheoretisch van aard. In het volgende wordt op deze 
twee vragen nader ingegaan en wordt bovendien kort gesproken 
over de godsdienstpedagogische relevantie van communicatie over 
het gebed. 
A. Wat impliceert deze handelingstheorie nu voor het dilemma 
mystiek-pol i t iek, voor het dilemma bidden-ethisch handelen? Waar 
de drie door Habermas genoemde soorten van handelen, welke 
analytisch op drie onderscheiden grondbegrippen teruggevoerd 
kunnen worden, elk hun eigen rationaliteit hebben, kunnen deze 
soorten van handelen met straffeloos tot elkaar worden herleid, 
noch met elkaar m concurrentie worden gebracht. Elk handelen 
heeft zijn eigen identiteit en funct ie. Dit betekent overigens 
met, zoals reeds gezegd, dat m concrete menselijke handelingen 
met tegel i jkert i jd zowel het teleologische, resp. strategische, 
het door normen gereguleerde, als het dramaturgische handelen 
68 
aan bod kunnen komen. Wel zal in elke activiteit het accent op 
één van de drie soorten van handelen l iggen. Voor het dilemma 
politiek-mystiek betekent dit het volgende. 
We gaan er van uit dat politiek handelen in di t verband op 
een of andere wijze zijn inspiratie en oriëntatie v indt in het 
geloof. In het politieke handelen kan dan een teleologisch, 
resp. strategisch aspect en een sociaal aspect worden 
onderscheiden. Politiek handelen kan dan worden geïnterpreteerd 
als een vorm van handelen ten aanzien van de werkeli jkheid die 
de mens omgeeft, waarin hij zich met het oog op het 
verwerkelijken van concrete doelen laat leiden door (onder 
andere) christel i jk geïnspireerde normen en waarden (het 
teleologische, resp. strategische aspect). Van hieruit valt er 
licht op het door normen gereguleerde handelen dat in di t 
teleologische handelen l igt vervat (het sociale aspect). Men kan 
zeggen dat de mens zich in zijn handelen laat leiden door normen 
en waarden zoals die in zijn concrete sociale groep van 
medechristenen gelden en waarvan deze laatsten verwachten dat 
hij deze zal verwerkel i jken. Dit politieke handelen kan zijn 
'vervolg' vinden in een dramaturgisch handelen dat nog geen 
bidden kan worden genoemd: het politieke handelen kan zijn 
eigen concrete u i td rukk ing vinden in vormen van gelovig-
politieke zelfexpressie, in het subjectief, resp. intersubjectief 
onthullen door subjecten van hun gevoelens, wensen, 
overtuigingen, bekommernissen in dezen. Bidden nu kan worden 
geïnterpreteerd als een vorm van dramaturgisch handelen ten 
overstaan van God zelf, in welk handelen de mens zijn gevoelens 
en wensen ten overstaan van God onthul t , zich u i td ruk t in de 
rol van iemand die Hem smeekt, aanklaagt, dankt, etc. Het 
gebed is het rechtstreeks en u i tdrukkel i jk dramaturgisch 
handelen ten overstaan van God. In het gebed is sprake van een 
expressie van de eigen subjectiviteit in een intersubjectief 
gebeuren, van belevingen, ervaringen en verwachtingen. Naar 
aanleiding van de meest uiteenlopende gebeurtenissen en 
omstandigheden ervaart de bidder heil en onheil en onthult de 
bidder van daaruit zich zelf rechtstreeks ten overstaan van de 
in zijn ervar ing aanwezige God. Hij vertel t God van zijn 
wederwaardigheden, brengt zijn ervaringen ten overstaan van 
Hem onder woorden, maakt Hem deelgenoot van zijn gevoelens 
van onmacht, verdr ie t , woede, vreugde, dank, bewondering. 
Waar de gemeenschap met het oog op God en zijn heil 
werkeli jkheid wordt is God ook aanwezig, maar niet door de 
gelovige benaderd als Degene ten overstaan van Wie rechtstreeks 
gevoelens en wensen worden geuit. Zoals ook in de diakonale 
taak in het gelaat van de noodlijdende ander het Aangezicht van 
God zelf oplicht (Lévinas 1961), omdat die ander recht wordt 
gedaan en goddelijk heil wordt gerealiseerd, maar er niettemin 
aan de kant van de mens - het gaat niet om een onderscheid aan 
de kant van God maar aan de kant van de mens - als zodanig 
geen sprake is van een expressie van zijn belevingen en 
ervar ingen, in d i t geval bij voorbeeld van zijn belevingen en 
ervaringen naar aanleiding van zijn diakonale handelen, 
rechtstreeks voor het Aangezicht van God. 
69 
В Het gebed is gedefinieerd als een u i t d r u k k i n g van ervaringen 
voor Gods Aangezicht, resp tot God In 2 3 1 1 is gezegd dat 
Thomas het gebed ziet als een ascensus m Deum De Vaders 
leggen meer het accent op de conversatio met God, op het 
dialogische karakter. Zo omschrijft Gregonus van Nyssa het 
gebed als conversatio et sermocinatio cum Deo, Johannes 
Chrysostomus spreekt over pia allocutie, en voor Ignatius van 
Loyola is het gebed, als beëindiging van de meditatie, een 
vur ige conversatie van de ziel met God (Reallexikon II) 
De vraag is nu of vanuit Habermas' theorie, uiteraard buiten 
zijn bedoeling om, over het onderscheid tussen elevatio cordis, 
waarbij God toehoorder is, en colloquium, waarbij God ook 
hoorder is, iets kan worden gezegd Daarvoor keren we nog 
eens terug naar het dramaturgisch handelen waarin een actor 
zich u i td ruk t ten overstaan van een (verondersteld) publiek, of 
m samenspraak is met een tegenspeler. Voor het gebed betekent 
d i t dat m de elevatio cordis God aanwezig is als de door de 
bidder veronderstelde toehoorder. De bidder geeft u i tdrukk ing 
aan zijn ervaring van heil en onheil, en de r icht ing van deze 
u i tdrukk ing is een hele bepaalde, namelijk God, maar Deze wordt 
met verondersteld te reageren. Er is geen sprake van een 
dialoog, maar van een verwijlend spelen m zijn nabijheid, of van 
een vreugdevol vieren van bevri jding als m de volgende psalm: 
Alle gij volken, 
klapt m uw handen, 
schalie voor God 
de klaroen van uw jubel . 
Waarlijk geducht is 
de Heer, de Allerhoogste, 
koning grootmachtig, 
het aardri jk beheersend. 
Volkeren heeft Hij 
voor ons zich doen buigen, 
heeft op hun stamland 
de voet ons doen zetten. 
HIJ heeft dit erfdeel 
gemaakt tot het onze, 
pronkjuweel Jacobs 
hem schonk HIJ zijn liefde 
(Psalm 47 ,2 -5 ) . (K .B S 1975). 
Vanuit deze invalshoek is ook een plaats te geven aan de 
meditatie. Voorzover de meditatie wordt verstaan als een 
overweging van een bepaald (godsdienstig) thema, op basis van 
een daaraan voorafgaande lectio, zoals m de klassieke 
theologische tradi t ie verstaan, is het nog geen vorm van 
dramaturgisch handelen, omdat er geen sprake is van een 
geïntendeerde toehoorder ten overstaan van wie belevingen en 
ervaringen worden geuit, althans met God is de toehoorder. 
Meditatie is echter heden ten dage een mult i-mterpretabel begrip 
geworden en omvat handelingen die gaan van zelf inkeer, 
bezinning, beeld- of woordmeditatie tot wat oorspronkelijk onder 
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contemplat io w e r d v e r s t a a n . Voor zover nu de medi ta t ie een 
aspect van ve rw i j l en voor Gods Aangez i ch t in z ich s l u i t , voor 
zover de medi ta t ie n iet alleen ó v e r God gaat maar Deze 
rech ts t reeks w o r d t ge ïn tendeerd en medi ta t ie t r e k k e n van de 
contemplat io gaat k r i j g e n , kan de medi ta t ie een vo rm van e levat io 
cord is z i jn en is God de ve ronde rs te l de t oehoo rde r . 
In het gebed als co l loqu ium, sermocinat io of conve rsa t i o w o r d t 
God van pub l i ek t o t tegenspe le r , van toehoo rde r t o t hoo rde r , 
gaat God een ac t ieve rol spe len . Met deze v e r a n d e r i n g of 
v e r s c h u i v i n g van rol w o r d t het gebed ove r i gens n iet theo loga ler 
van a a r d : in be ide geval len is God aanwezig als rech ts t reeks 
ge ïn tendeerd en d i r e c t aanwez ig , is de exp ress ie van e r v a r i n g e n 
en be lev ingen bedoeld 'b i j God aan te komen ' . Ande rs gezegd : 
Gods aanwez ighe id is in de be lev ing n ie t pe r se i n tense r of 
u i t d r u k k e l i j k e r of 'meer ' , maar, b l i j v e n d op he t n iveau van de 
rech t s t r eekse e x p r e s s i e , anders . Nu zegt Habermas van het 
d rama tu rg i sch handelen da t een v e r s c h u i v i n g van pub l i ek naar 
tegenspe le r met z ich meebreng t , da t het v e r b o r g e n s t ra teg i sche 
t r e k k e n kan aannemen. De ze l fexpress ie v e r t o o n t een scala van 
moge l i j kheden , gaande van op rech te communicat ie van eigen 
p l a n n e n , wensen , s t r e v i n g e n e tc . t o t een c y n i s c h s t u r e n van de 
i n d r u k d ie de ac to r b i j de ande r (en ) w e k t . D i t mogel i jke scala in 
de express ie b e v e s t i g t nog eens hoezeer het gebed als co l loquium 
een act van het d rama tu rg i sch handelen i s , en maakt 
ve rs taanbaar hoe het gebed kan v e r w o r d e n to t een magisch 
b idden dat op God op een one igen l i j ke manier inv loed wi l 
u i t oe fenen , da t God w i l dw ingen zoals in het g e b e d : 
Uw slaaf is t o t u gekomen om te d a n k e n . 
U beschermt de mensen van o u d s h e r . 
Dat wat hem nu heef t ge t ro f f en 
moet voor de laats te keer z i j n . 
Onder geen enke le voorwaarde 
mag het hem nogmaals ove rkomen . 
(He i ie r 1969, 9 8 ) . 
T e g e l i j k e r t i j d w o r d t du ide l i j k dat met de b e s c h r i j v i n g van het 
gebed in te rmen van een mensel i jke hande l ing de w e r k e l i j k h e i d 
van het gebed n ie t u i t p u t t e n d ¡s besp roken en het van belang 
b l i j f t t e zien we lke mot ieven een b i d d e r hee f t , met het oog op 
welke doele inden h i j God smeekt , d a n k t , waarom hi j God 
aank laagt en b i j of t o t Hem k laag t , en Hem aanb id t - waarop in 
pa ragraa f 2 . 4 . u i t v o e r i g zal worden ingegaan - en met name ook 
welk beeld van God h i j h a n t e e r t , hetgeen in de vo lgende 
subpa rag raa f cen t raa l zal s taan . Maar daaraan voora fgaand d ien t 
eers t nog iets t e worden gezegd o v e r de be teken is van het 
communicat ieve handelen met het oog op het g e b e d . 
C. Over het communicat ieve hande len , da t t r a c h t m isve rs tanden 
en m i s v a t t i n g e n , i n t e r p r e t a t i e v e r s c h i l l e n , g e b r e k aan 
overeenstemming e t c . tussen mensen op te h e f f e n , kan nog het 
vo lgende worden o p g e m e r k t . Waar de v e r s t a n d h o u d i n g over de 
eigen beteken is van het gebed als u i t d r u k k i n g s v o r m van het 
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geloof heden ten dage op belangrijke punten ontbreekt, is het 
godsdienstpedagogisch van belang dat er gerichte communicatie 
plaats v indt over het gebed. Bidden moet worden geleerd 
(Concilium 18(1982)9) en daarbij is van belang dat in het 
spreken over het gebed wordt getracht te komen tot het 
definiëren en herdefiniëren van wat onder bidden kan worden 
verstaan en dient te worden verstaan; dient over misvattingen 
als bijvoorbeeld een magische interpretat ie van het gebed (Otto 
1971) of de reductie van het gebed tot 'gelovig leven' 
gecommuniceerd te worden, opdat er een gemeenschappelijke 
verstandhouding kan gaan ontstaan van waaruit het gebed als 
een eigen uit ingsvorm zijn betekenis (he r )k r i j g t . 
Communicatie over wat onder bidden verstaan dient te worden 
is belangri jk. Een prealabele voorwaarde is dan dat mensen in 
staat zijn te communiceren, in casu te communiceren over geloof 
en uitdrukkingsvormen van het geloof, met andere woorden, dat 
wordt geleerd hoe te communiceren, in casu hoe te communiceren 
over geloof en uitdrukkingsvormen van het geloof, in het 
bijzonder over het gebed. In di t verband kan worden gedacht 
aan volwasseneneducatie van met name ouders die, met het oog 
op de vorming en de begeleiding van hun kinderen ten aanzien 
van het bidden, leren hoe met hun kinderen over het gebed te 
communiceren. 
2.3.2. Beelden van Cod in het gebed 
Tot nu toe hebben we gezien op welke wijze het eigen théologale 
karakter van het gebed handelingstheoretisch verstaan kan 
worden, en is eigenlijk niet meer gezegd dan dát God in het 
gebed rechtstreeks, in de ervaring van de bidder, aanwezig is, 
in onderscheidenheid van de wijze van aanwezigheid in andere 
vormen van gelovig handelen. In het volgende gaat het veeleer 
om de vraag hóe die directe aanwezigheid van God verstaan zou 
kunnen worden en welke God in het gebed aanwezig is, als 
toehoorder, resp. als hoorder Zijn ' ro l ' spelend. 
2.3.2.1. Godsbeelden en gebed 
God is en b l i j f t de nooit geziene God, de transcendente 
werkeli jkheid die het menselijk kennen en handelen oneindig 
overst i jgt . Niettemin ervaart een gelovige God als direct en 
onmiddellijk aanwezig. Hoe is deze théologale relatie met God in 
het gebed te verstaan? Op deze vraag zal in het volgende zowel 
theologisch als cognitief-psychologisch worden ingegaan. 
In het kader van- een bespreking van de relatie tussen de 
liefde tot de mens en de liefde tot God geeft Rahner een r icht ing 
aan het kunnen verstaan van Gods aanwezigheid en van de 
directe relatie tussen de mens en God zoals die in het gebed tot 
stand komt (Rahner 1960, 277). In elke menselijke act kan een 
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onderscheid worden gemaakt tussen zijn ui tdrukkel i jk categonaal-
begnppel i jk voorgesteld object en, wat Rahner noemt, het apriori 
gegeven 'Formalobjekt' , de transcendentale horizont, de ruimte 
waarbinnen met een concreet object een relatie wordt aangegaan. 
Met andere woorden. God is voor de subjectieve intentionaliteit 
van de mens geen object naast andere God kan niet worden 
ontmoet zoals mensen kunnen worden ontmoet. H IJ is de 
subjectief en objectief dragende grond van de e r v a r i n g , het 
Wovonher en Woraufhin van een menselijke act. HIJ is horizont en 
geen object. En ook daar waar God christeli jk gelovig wordt 
gethematiseerd en in zijn Woordopenbaring zelf spreekt , is di t 
slechts mogelijk binnen een menselijke ervar ing van wereld en 
medemens Die oorspronkelijke ervar ing van God is altijd in een 
profane ervar ing gegeven en daarom is en bli jft elk thematisch 
religieuze act als zodanig secundair, dat wil zeggen, staat met 
los van een profane ervar ing 
Als Schillebeeckx een begrip als bemiddelde onmiddellijkheid 
m de relatie van de mens tot God hanteert dan spreekt hij over 
het zelfde De ervar ing van God, de onmiddellijkheid van de 
relatie, kan nooit worden losgemaakt van de noodzakelijke 
bemiddeling die de onmiddellijkheid mogelijk maakt* een mens 
ontmoet God in de ervar ing van zijn wereld en van zijn 
medemens, zonder dat de ontmoeting daar m opgaat, en zonder 
dat Gods realiteit er in vervlucht igt (Schillebeeckx 1977a, 742 
v v ) 
Cogmtief-psychologisch kunnen de geloofservaring in relatie 
tot de profane ervar ing en , toegespitst, de ervar ing van God 
zelf m een bemiddelde onmiddellijkheid worden verhe lderd . Als 
we even afzien van de eigen identiteit van de geloofservaring, 
dan kan van elke ervar ing worden gezegd dat er sprake is van 
bemiddelde onmiddellijkheid Als ervar ing wordt omschreven als 
een relatie tussen een kennend subject en een van hem 
onafhankelijk object, dan is deze relatie nooit onbemiddeld De 
ervar ing van een concreet object, van mensen, situaties, 
gebeurtenissen komt nooit direct tot stand, maar geschiedt 
vanuit een cognitieve s t ructuur , vanuit een voorgegeven 
referentiekader dat medebepaalt wat m de werkel i jkheid wordt 
waargenomen en ervaren en hoe wordt waargenomen en e rvaren . 
Elke ervar ing is een interpretat ie van de werkel i jkheid tussen 
het kennen door het subject van een object en de 'objectieve' 
werkeli jkheid van een object is altijd een ' f i l ter ' . 
Toegepast op het geloof betekent dit dat een mens in de loop 
van zijn leven een schat aan mterpretatiemateriaal heeft 
aangereikt gekregen en vergaard , opvat t ingen, zienswijzen, 
voorstell ingen, beelden met betrekking tot een wijze van kijken 
naar de profane werkel i jkheid Dit materiaal bestaat overigens 
niet alleen uit bijbelse en theologische begrippen en zienswijzen, 
noch uitsluitend uit gedefinieerde geloofsuitspraken, maar uit een 
veelheid v a n , op een complexe manier samengestelde 
overleveringsgestal ten, waarin evenzeer jeugdherinneringen aan 
een kerststa l , het genesisverhaal, het profetisch geïnspireerde 
optreden van een heilige, Jezus' omgang met de fanzeeen en 
tollenaars, zijn dood aan het kruis en zijn verr i j zenis , als de 
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herinnering aan de affectief intense beleving van de 
kruiswegstaties een rol spelen. De gelovige inzichten die in di t 
materiaal liggen opgesloten doen een mens telkens opnieuw 
concrete gebeurtenissen en situaties op een gelovige wijze 
verstaan en beleven, doen God in zijn ervaring van heil 
aanwezig en in zijn ervaring van onheil afwezig z i jn. 
Toegepast op het gebed betekent de betekenisverlening vanuit 
een voorgegeven cognitieve st ructuur dat de bidder op basis van 
een geleidelijk gegroeide gebedservaring en gebedsprakti jk, 
waarin de ontmoeting met God heeft plaats gevonden, in staat 
wordt gesteld zijn hart opnieuw tot God te verheffen en opnieuw 
de ontmoeting met God te realiseren. Een mens moet ooit gebeden 
hebben om te kunnen bidden. 
Binnen een cognitief-psychologische benadering kan met 
betrekking tot de relatie zoals die in het gebed tussen de mens 
en God tot stand komt nog een volgende stap worden gezet. In 
het proces van ervar ing vanuit een cognitieve st ructuur van de 
werkeli jkheid is het niet zo dat er alleen sprake is van een 
eenzijdige beweging van kennend subject naar object: er is ook 
sprake van een omgekeerde beweging. De ervaring kr i jg t zijn 
' r ich t ing ' vanuit een cognitieve s t ruc tuur , maar omgekeerd is 
vervolgens de nieuw opgedane ervar ing van invloed op de 
cognitieve s t ructuur en wijzigt deze. Er is sprake van een 
wederzijdse beïnvloeding: de eigen cognitieve st ructuur 'stelt 
zich in ' op het object van de ervar ing, zoals een oog zich instelt 
op licht en donker (accomodatie), en bovendien wordt het 
ervaringsobject Opgenomen' in de cognitieve st ructuur 
(assimilatie) (Neisser 1976), en kan de ervar ing de cognitieve 
st ructuur wijzigen, is er sprake van een corrigerende werking 
van de ervar ing. Zo is te verstaan dat de ervaring van God in 
het gebed een corrigerende werking heeft op de godsbeelden in 
het gebed, zonder welke deze ervar ing overigens niet mogelijk 
zou z i jn . Zo is te verstaan dat de bidder in zijn gebed God 
ervaart als hem horend, naar hem luisterend, en dat deze 
ervar ing van God zijn cognitieve s t ruc tuur waarin God eerder 
een zwijgende God is, bi jstelt. Concreet bijvoorbeeld wendt een 
bidder zich vanuit een onheilservaring tot een als afwezig 
ervaren God en klaagt deze aan. In het gebed zelf kan er dan 
een Omkering' plaats vinden, een bijstell ing of correctie, en 
wordt de afwezige God ervaren als een nabije God, als een 
komende God, als een God die uiteindeli jk loslaat, casu quo 
losgelaten kan worden: 
Ik zal mijn mond niet houden tegen U 
waarom zou ik? 
Onrust ig droef opstandig schamper 
is mijn hart in mij. 
Wie zijt Gij dat ik u belangrijk v ind 
dat ik aan U denk iedere dag 
dat ik mij toets aan U? 
Draai toch eindelijk je oog 
van hem af, zeggen ze tegen mij 
- maar dan heb ik geen antwoord. 
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Nooit heb ik niets met U . . . 
Maar ik kan niet anders 
dan roepen: heb mij lief. 
(Oosterhuis 1976, 24). 
Met andere woorden, een concrete, in het gebed opgeroepen 
ervaring van God kan een nieuwe, soms onverwachte r icht ing 
geven aan de eerste, oorspronkelijke ervar ing van Hem. De 
bidder speelt een ro l , maar ook God speelt, in de ervar ing van 
de bidder, een rol in zijn gebed en reageert op de bidder. 
Tot nu toe zagen we dat in de ervar ing van de relatie van de 
mens tot God bepaalde godsbeelden aanwezig zijn die de ervar ing 
van de bidder sturen en oriënteren. Maar bovendien is het zo 
dat binnen diezelfde ervaring die godsbeelden ook een rol spelen 
in de ervaring van de relatie, omgekeerd, van God tot mens. De 
godsbeelden zeggen zelf iets over de relatie van God tot de 
mens. Deze wederkerigheid kan worden verhelderd in termen van 
het symbolisch interactionisme (Mead 1932; 1934; 1956; Blumer 
1969; Zijderveld 1973). 
De biddende mens ervaart zich zelf allereerst als iemand die 
op een bepaalde manier in het leven staat, die op zijn eigen 
wijze naar zich zelf, zijn medemens, de maatschappij, de natuur 
en God k i jk t . Hij realiseert zich welke zijn eigen typische en 
specifieke 'plaats' is (Bloth 1971). Daarom heeft het aspect van 
bezinning op en overdenking van het eigen zelf ook een 
rechtmatige plaats in het gebed. In de bezinning op zich zelf 
realiseert hij zich welke zijn rol is in relatie tot de medemens, de 
maatschappij en God, zich daarbij mogelijk identif icerend met de 
religieuze f iguren van zijn keuze (dan is er roltheoretisch sprake 
van rolovername). Hij beleeft zich zelf als een hulpeloze die 
smeekt, een opstandige die klaagt, of een door verwondering 
geboeide die aanbidt. Vervolgens beleeft hij zich zelf als in 
gesprek met God, dat wil zeggen, hij beki jkt zich zelf met de 
ogen van God, hij hoort zich zelf met de oren van God, hij 
anticipeert op wat hij denkt en beleeft dat God hem te zeggen 
heeft. Het ' ik ' van de bidder stelt zich tegenover een 'mij' met 
wie hij communiceert en die met hem communiceert: God wordt 
zijn 'mij' (dan is er roltheoretisch sprake van rolopname). Dat 
betekent dat zijn beleving van hulpeloosheid, opstandigheid of 
verwondering van meet af aan ook meegekleurd wordt door Gods 
antwoord hierop, althans door God voor zover Diens rol door de 
bidder wordt opgenomen. De bidder beleeft zich zelf als 
hulpeloos en tegel i jkert i jd beleeft hij zijn actuele situatie van 
hulpeloosheid op een nieuwe wijze; dat wil zeggen, niet alleen 
vanuit zich zelf maar ook met de ogen en oren van God. Hij 
beleeft dat God met zijn hulpeloosheid iets te maken heeft. Hij 
hoort God als degene die hem nabij is, hem verhoort , of hij 
hoort God als degene die afwezig is in zijn ervar ing, waardoor 
zijn beleving van hulpeloosheid gepaard kan gaan met of over 
kan gaan in een beleving van opstandigheid. En ook deze 
opstandigheid die hem doet (aan)klagen wordt weer, in zijn 
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e r v a r i n g , door God gehoord De bidder ver te l t zich zelf zijn 
eigen verhaal en tegel i jkert i jd hoort hij zich zelf, of ver te l t zijn 
'me' hem het verhaal dat God hem m deze te vertellen heeft . 
Dit 'heen en weer' m het innerli jk van de bidder is daarom 
geen uit het mets voortkomend proces, omdat hij b idt , zoals we 
al zagen, vanuit een voorgegeven cognitieve s t ructuur , of, zoals 
Sunden zegt , omdat hem een cognitief religieus referentiekader is 
aangereikt , staande binnen een religieuze sociale collectiviteit 
(Sunden 1966, Kallstadt 1974). Van daaruit ervaar t de bidder 
zich zelf , e rvaar t hij zich zelf als m gesprek met God, ervaar t 
hij zich zelf als gehoord, resp toegesproken door God, ervaar t 
hij zich zelf als gefundeerd m en door Gods spreken zoals dat m 
de loop van de geschiedenis en van zijn eigen leven gestalte 
heeft gekregen (fides ex aud i tu ) , e rvaar t hij zich zelf ook als 
tot God sprekend en door Hem toegesproken op de manier van 
vele anderen voor hem Met name vanuit deze laatste e rvar ing , 
waarin sprake is van rolovername, is het te verstaan waarom 
gebeden die 'ooit' door anderen zijn ui tgesproken, door de 
bidder overgenomen kunnen worden als waren het zijn eigen 
gebeden Dit heen en weer tussen 'ik' en 'mij' is aanwezig of 
wordt minstens opgeroepen m het volgende gebed. 
Heer, wij hebben gezegd' 
Geen storm vermag iets tegen ons huis, 
we hebben het op een rots gebouwd ! 
Maar de regen viel neer, 
de bergstromen kwamen omlaag 
de storm stak op 
en beukte op ons huis 
en z ie , het t r i l t op zijn grondvesten. 
Laat de storm woeden. Heer 
Leg hem niet stil 
voor ons huis gereinigd is 
Schud ons wakker m angst, 
dat we uw woorden horen 
en er naar handelen, 
en weer leren luisteren 
naar de stilste bries 
Tot we weer weten 
dat Gij het huis bouwt 
(Van Laarhoven 1974, 147) 
2.3.2.2. De keuze van de godsbeelden 
Ook deze subparagraaf kan worden begonnen met de uitspraak 
dat God de nooit geziene God is met Wie echter door de bidder 
m het gebed wordt gecommuniceerd, tot Wie hij zich wendt en 
Die zich laat horen In de vorige subparagraaf is naar voren 
gekomen welke rol de gelovig cognitieve s t ructuur speelt, een 
s t ructuur die wordt ontwikkeld m het doorgeven en aangereikt 
kr i jgen van het christeli jk geloof Het christel i jk geloof bestaat 
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echter niet. Met andere woorden, vanuit een politiek-theologisch 
perspectief wordt de vraag belangrijk welke godsbeelden in het 
geloof en in het gebed aan de orde komen, aan de orde kunnen 
komen. In het volgende zal worden uitgegaan van de stelling dat 
de keuze van de verschillende godsbeelden dient te geschieden 
vanuit de relatie van Jezus tot zijn Vader , dat men zich in zijn 
keus laat leiden door de vraag welke godsbeelden hun oorsprong 
vinden in de unieke boodschap van Jezus over zijn Vader . 
Daarbij dient rekening te worden gehouden met de vraag in 
hoeverre die godsbeelden voor de ervar ing van de moderne mens 
voldoende zeggingskracht en relevantie hebben, casu quo kunnen 
kr i jgen. En dit te meer waar men heden ten dage kan spreken 
van een steeds groter wordende kloof tussen het godsgeloof van 
vele christenen en het geloof van Jezus in zijn Vader . In 
functie van deze laatste vraag zal worden begonnen met een 
korte beschri jving van deze kloof vanuit vragen die aan het 
deïsme en aan het theïsme kunnen worden gesteld ( A ) , om 
vervolgens de opgave waarvoor we met het oog op de keuze van 
de godsbeelden, aan de hand van Jezus' verhouding tot zijn 
Vader , worden geplaatst, historisch te verhelderen aan de 
spanning tussen het monarchisch monotheïsme en de t r in i te i t 
( B ) . Daarna zal worden ingegaan op het belang van een 
heilshistorische benadering van de t r in i te i t (C ) om tenslotte hier 
de consequentie uit te t rekken dat Jezus als eschatologisch 
profeet de weg wijst naar God en naar het Rijk van zijn Vader , 
en dat in Jezus' relatie tot zijn Vader een aantal godsbeelden ligt 
geïmpliceerd ( D ) . 
A. Uit het onderzoek 'Opnieuw: God in Nederland' (Goddijn 
1979) is gebleken dat in vergeli jking met een eerder onderzoek 
in 1966 er sprake is van een duidelijke toename van mensen die 
God zien als een hogere Macht. Men kan zeggen dat de uitslag 
van het onderzoek wijst in de r ichting van een veelvuldig 
voorkomen van een godsbeeld waarin t r in i ta i re differentiaties 
ontbreken en dat slechts marginaal wordt gevoed door het 
concrete heilshistorische karakter van Gods openbaring in Jezus 
van Nazareth. De vraag is nu hoe de veelvuldige uitspraak dat 
men God ziet als een hogere Macht moet worden geïnterpreteerd 
en beoordeeld. 
Als God wordt ervaren als een hogere Macht dan is er sprake 
van een godsbeeld zoals dat in en door de Ver l icht ing is 
ontstaan, een deïstische God, of minstens een God met deïstische 
t r e k k e n . Alle belangri jke vertegenwoordigers van de Verl icht ing 
zien op een of andere manier een plaats voor het verschijnsel 
godsdienst - als het al niet voor hen zelf geldt , dan toch voor 
de massa - maar kunnen aan de godsdienst in de vorm van het 
christendom steeds moeilijker een plaats geven (Rogier 1964). De 
God van Jezus van Nazareth, dat wil zeggen de God die zich zelf 
laat kennen langs de weg van een contingente, historische 
fei tel i jkheid, moet plaats maken voor een Opperwezen die de 
grote Bouwmeester van het heelal is , de grote horlogemaker van 
Vol ta i re , of 'La Providence prévoyante et pourvoyante' van 
Rousseau, een God die langs de weg van een universeel geldende 
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Vernunftswaarheid kan worden bereikt , of een God wiens 
ondoorgrondeli jkheid in een natuurl i jke godsdienst en in het 
naspeuren van het 'Gefühl' toegankelijk wordt . 
De vraag is nu hoe een dergeli jk deïstisch godsbeeld 
beoordeeld dient te worden. Een deïstische God vertoont de 
trekken van een algemeen goddelijk z i jn . God wordt tot een 
algemene God, een Opperwezen dat boven de partijen staat, ver 
weg, onaandoenlijk en apathisch, een God die zich niet 
bekommert om het lijden van de mens noch om zijn vreugde. Een 
God die wordt 'getekend' door een viertal kenmerken: Hij is 
almachtig. Hij voorziet op een of andere wijze wat in deze wereld 
gebeurt. Hij biedt uitzicht op een toekomstig, ander leven en Hij 
beloont het goede en straft het kwade (Stoker 1980; Moltmann 
1971). Aan het beeld van een deïstische God ontbreekt een 
'tegenover-aan-de-mens' omdat het mogelijk is zijn algemeenheid 
in te vullen met wat in bepaalde ti jden mensen in de kaart 
speelt. Men kan zich afvragen of een dergeli jk godsbeeld niet 
het gevaar loopt gesneden te worden naar de maat van de 
burger , die God dusdanige contouren gaat geven dat hij Hem 
kan gebruiken ter legitimatie van zijn behoeften en verlangens. 
Betekent dit dat een 'terugkeer' naar een duideli jker 
theïstisch godsbeeld de voorkeur zou verdienen? In het 
onderzoek 'Opnieuw: God in Nederland' is sprake van een 
toename van een geloof in God als hogere Macht én een afname 
van een geloof in God als persoon. Vraagt het geloof in de God 
van Jezus van Nazareth om het geloof in God als persoon? Dat is 
met zo duidel i jk. God als persoon is ook theologisch niet 
onproblematisch zoals Til l ich en Schoonenberg laten zien (Ti l l ich 
1953; Schoonenberg 1977). In het benaderen en benoemen van 
God gaat het om een menselijk kennen van een, de mens radicaal 
oversti jgende werkel i jkheid. Als in dit benaderen en benoemen 
van God het begrip persoon te snel va l t , dan kan van God een 
zijnde naast andere zijnden worden gemaakt, een te kennen 
object, naast andere objecten. De geschiedenis van het begrip 
persoon laat zien dat het geleidelijk steeds meer geïdentificeerd 
wordt met het begrip indiv idu. In d i t perspectief wordt het 
steeds moeilijker om over God als persoon te spreken, omdat God 
de dragende grond van alle zijn is. Hij is het zijn in zijn volheid 
en alheid. De theïstische God roept een beeld op van een 
individu boven alle andere individuen, en dan valt er een grens 
te t rekken tussen Hem en andere indiv iduen, dan is ook Hij een 
begrensde ent i te i t . In de benadering van de verhouding van God 
en mens is het ju ister te zeggen dat alles in God is - Ti l l ich 
spreekt van pan-entheïsme - , of, zoals Schoonenberg doet, dat 
God in alles is - theo-en-pantisme - . God is de grond van alle 
persoon-zi jn. Hij is degene die het persoon-zijn van mensen 
mogelijk maakt, en in die z in, volgens Schoonenberg, persoonlijk 
te noemen. In het 'denken naar God toe' wordt het zijnsbegrip in 
zijn toepassing op God opengebroken door het persoonsbegrip, 
waarin persoon als hoogste vorm van zijn geldt, en wordt 
vervolgens het persoonsbegrip verder opengebroken naar God als 
Liefde. Terwi j l in het beschouwen van God als persoonli jk, 
resp. als persoon zijn transcendentie zich manifesteert in zijn 
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vr i jheid en zijn immanentie zich verwerkel i jkt in zijn voortdurend 
komen, transcendeert God als Liefde alle condities voor zijn 
komen en is zijn transcendentie de onbegrensdheid en 
onvoorwaardelijkheid van die Liefde en is zijn immanentie zijn 
aanwezigheid zonder macht of dwang (Schoonenberg 1977). 
Het probleem dat ontstaat bij een persoonsbegrip dat di t 
openbreken naar God als Liefde niet opneemt, signaleert Berger 
als hij ziet hoe groot de weerstand tegen en de afkeer van een 
persoonlijke God dikwijls zijn (Berger 1976). Wat hem opvalt is 
een veelvuldig verzet tegen en wantrouwen ten opzichte van een 
als persoon opgevatte God. In de beleving van velen is de 
persoonlijke God opgevoerd als legitimatie van het verbod om als 
'goede gelovige' zelf te denken, zelf (religieuze) gevoelens te 
hebben, trouw te zijn en op te komen voor eigen ervaringen en 
levensontwerp; verwijten die tijdens de Verl icht ing al gehoord 
konden worden. Daarmee werd een persoonlijke God tot een, 
volgens Berger, demonische God. 
B. Een deïstische God sluit af voor de God zoals Deze zich in 
Jezus van Nazareth heeft geopenbaard, een theïstische God loopt 
het gevaar God al te anthropomorf te verstaan en aan zijn 
transcendentie en immanentie te kort te doen. Het probleem 
waarvoor men zich hier geplaatst ziet kan worden verhelderd aan 
de hand van de tegenstelling tussen het monarchisch monotheïsme 
en het t r in i ta i re monotheïsme zoals dat door Peterson wordt 
beschreven (Peterson 1935). Hij toont aan hoe in de loop van de 
geschiedenis een metaphysisch-monarchisch monotheistische God 
telkens weer in velerlei politieke en cultureel verschillende 
maatschappijvormen wordt tot het hoogste gezag en het bindende 
principe van een bepaalde maatschappelijk-politieke werkeli jkheid 
vormt. God wordt dan een polit iek-religieuze God. De wijze 
waarop di t mechanisme zich vanaf de oudheid heeft 
gemanifesteerd, wordt door Peterson aan de hand van 
voorbeelden uit de geschriften van Aristoteles, Philo en een 
aantal vroeg-christel i jke schri jvers geanalyseerd. Zo hebben 
Origines en zijn leerling Eusebius trachten aan te tonen dat het 
polytheïsme het bestaan en de handhaving van nationale, 
onafhankelijke staten in de hand werkte, terwij l het geloof in de 
éne God van Jezus van Nazareth ten goede zou komen aan de 
realisering en de uitbouw van één groot Imperium Romanum. De 
vrede en de eenheid die met Christus waren gekomen vonden 
hun politieke pendant in de Pax Romana en deze laatste was 
gebaat bij het vredesri jk in Christus. Met de éne koning op 
aarde komt overeen de éne God, de hemelse koning, zodat er 
sprake is van slechts één koninkli jke Nomos en Logos. Pas 
wanneer de tr ini tei ts leer duideli jker omschreven gaat worden 
bl i jk t een dergelijke koppeling tussen God en maatschappijvorm 
volgens Peterson principieel onmogelijk te worden. Wanneer de 
leer van de drieëne God serieus wordt genomen wordt duideli jk 
dat het beeld van God en daarmee samenhangend, zijn op heil 
van mensen gerichte wi l , nimmer hun pendant vinden in welke 
maatschappelijke ordening dan ook. Anders gezegd: als Jezus' 
concrete handelen in de bepaling van het godsbeeld wordt 
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betrokken dan wordt het moeilijker God toe te snijden naar de 
historisch en maatschappelijk bepaalde belangen van mensen, 
kr i jg t God trekken van een 'tegenover-aan-de-mens' die de 
historisch en maatschappelijk bepaalde geconditioneerdheid van 
godsbeelden oversti jgen 
C. Toch is ook het geloof m de drieene God niet 
onproblematisch. Is met het geloof m de drieene God het 
mogelijke gevaar van een God die gaat functioneren als 
legitimatie van menselijke behoeften en verlangens wel 
ondervangen7 Van belang is dan op welke manier de drieene God 
wordt benaderd Volgens Moltmann werd de christeli jke 
drieeenheid al vanaf Tertulhanus verstaan tegen de achtergrond 
van het algemene begrip van de goddelijke substantie (Moltmann 
1980). En zowel bij Augustinus als bij Thomas van Aquino l igt de 
ene, gemeenschappelijke goddelijke substantie ten grondslag aan 
de drie personen, en gaat deze substantie logisch vooraf aan de 
t r in i te i t . "De beschri jving van de t r in i ta i re personen tegen de 
achtergrond van een homogene, goddelijke substantie die 
voorondersteld wordt en uit de kosmos gekend kan worden, 
voert ongewild maar onontkoombaar tot de ontbinding van de 
tr ini tei ts leer m een abstract monotheïsme", zegt Moltmann, 
waarbij het begrip abstract verstaan moet worden als m de zin 
van louter speculatief/argumentatief, zonder enige verankering m 
de heilsgeschiedenis (Moltmann 1980, 33) 
Een meer heilshistorische benadering van de t r in i te i t (Rahner 
1960, 103, 1967, 317-401, Schoonenberg 1974) l i jk t het gevaar 
van legitimatie te kunnen voorkomen, omdat dan de centrale 
heilswaarheden als schepping, verlossing, verzoening en 
voltooiing ui tdrukkel i jk gekoppeld gaan worden aan het concrete 
optreden van Jezus van Nazareth Tr in i te i t wordt dan van een 
(abstracte) geloofswaarheid die zich met het mtrat rmi ta i re leven 
m God bezig houdt tot het concrete handelen van God die zich 
openbaart m de geschiedenis van Oude en Nieuwe Testament, tot 
m onze dagen. Tr in i te i t is dan met allereerst een waarheid over 
God, maar een heilseconomische waarheid, betrokken op het heil 
voor allen zoals dat door God is gewild en zoals het m Jezus 
concreet aan het l icht is getreden, m zijn handelen met het oog 
op de realisering van Gods Rijk van vrede en gerechtigheid voor 
allen De werkeli jkheid van God, Zijn wezen, kan niet anders 
worden gekend dan m een historische bemiddeling die met name 
m de persoon van Jezus op een indrukwekkende en unieke wijze 
wordt gerealiseerd. Dat betekent dat het aspect van de 
bemiddeling m de voorstellingswijzen zelf van God opgenomen 
dienen te worden· het beeld van God, m de zin van de ene 
goddelijke substantie of van het absolute Subject (Moltmann 1980, 
28-31) wordt door Jezus' heilbrengend optreden op een nieuwe 
en concrete wijze ingevuld, gewijzigd en zelfs stukgebroken. God 
b l i jk t in Jezus niet cfe trekken te vertonen van een 'algemeen' 
Opperwezen die boven de partijen staat, ver weg, onaandoenlijk, 
een God die zich niet bekommert om het lijden van de mens noch 
om zijn vreugde, maar van een God die zich in Jezus heeft 
geopenbaard als een God die m vr i jheid 'niet anders kan' dan 
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Liefde te z i jn , die de wereld liefheeft met de Liefde die HIJ zelf 
in eeuwigheid ¡s (Moltmann 1980, 7 3 ) . 
D. Deze Liefde van God wordt concreet u i tgedrukt m Jezus' 
woorden en optreden, gericht op de verwerkel i jk ing van het Rijk 
van zijn Vader . Welke godsbeelden komen nu naar voren of 
liggen geïmpliceerd m Jezus' woorden en optreden? In zijn 
woorden en optreden neemt het komen van Gods Rijk een 
centrale plaats m en lichten verschillende godsbeelden op m de 
wijze waarop Jezus dit Rijk aankondigt en er tevens gestalte aan 
geeft . 
Gods Rijk bl i jkt allereerst nabij te z i jn . Het ligt niet 
uitsluitend m een verre toekomst, laat staan in een 
boventijdelijke en 'bovennatuurli jke' werkel i jkheid, maar is een 
realiteit die hier en nu aanwezig komt. "De t i jd is vervu ld en 
het Rijk Gods is nabij; bekeert U en gelooft m de Blijde 
Boodschap" (Mc. 1 ,15 ) . Tegeli jkert i jd is dat Rijk een komend 
Rijk, staat het open naar een toekomst die nog met is v e r v u l d , 
wordt gevraagd om waakzaamheid omdat de Dag des Heren komt 
als een dief m de nacht (1 Thess 5 , 2 ) . Met bet rekk ing tot Gods 
koninkri jk is ook sprake van hoop en verwacht ing: "Volgens zijn 
belofte verwachten WIJ nieuwe hemelen en een nieuwe aarde waar 
gerechtigheid zal wonen" (2 Petr 3 ,13) Aan deze dimensie m 
Jezus' prediking over Gods Rijk kunnen de beelden van de 
nabije en de komende God worden gekoppeld 
Naast deze twee beelden die hun plaats vinden m de categorie 
van de t i j d , komen er naar aanleiding van Jezus' optreden ook 
twee beelden aan het l icht, die zijn gekoppeld aan de nieuwe 
verhoudingen tussen mensen zoals die door Jezus m woord en 
daad verkondigd z i jn . Met het oog op het naderbijkomen van het 
Rijk vraagt Jezus om bekering tot gerecht igheid, en wel tot 
gerechtigheid van God, waarin dominante menselijke waarden op 
hun kop worden gezet , waarin wordt verwacht dat men zich inzet 
voor Gods Rijk zonder er een beloning voor te mogen verwachten 
(Mt. 2 0 , 1 - 1 6 ) . Niet de menselijke prestatie als zodanig bepaalt de 
verwerkel i jk ing van Gods heerschappij en het binnentreden m 
het Ri jk , maar de genade van God. En die genade bl i jkt 
overvloedig te zijn (Lc 15 ,11-32) , zich uit te strekken tot al len, 
met voorbehouden te zijn aan individuen, groepen, vo lkeren, 
maar gericht op rechtvaardigen en onrechtvaardigen - goddelijk 
heil bl i jkt m Jezus universeel te zijn Die omkering van waarden 
komt met name naar voren m de omstandigheid dat binnen de 
universaliteit van het heil Jezus een specifieke bekommernis ten 
toon spreidt ten aanzien van die individuen en groepen die door 
de gevestigde orde aan de kant worden gezet (Mc 2 , 1 7 ) . De 
God van Jezus bl i jkt geen God te zijn die de maatschappelijke 
posities en de verdeling in parti jen legit imeert, maar de 
menselijke oordelen en plaatsbepalingen m deze doorbreekt Het 
gaat God kennelijk om de mens, ongeacht zijn afkomst, status, 
zondigheid of rechtvaardigheid De rechtvaardigen worden met 
buitengesloten, maar, en dat is het nieuwe, de zondaars, de 
verworpenen, worden binnengehaald. Dit laatste betekent dat zij 
een speciale plaats innemen m het Rijk van God. "Gelukkig de 
81 
armen want aan U behoort het Rijk van God. Gelukkig de 
hongerigen want gij zult verzadigd worden". Het Rijk van God is 
de beëindiging van alle nood en lijden en roept tegeli jkert i jd op 
tot beëindiging van dat lijden. Vanuit deze invalshoek doemen 
het beeld van de part i jdige en van de weerloze God op; van een 
God die part i jdig kiest voor de maatschappelijk onmachtigen, en 
die tegel i jker t i jd , in de omkering van waarden, de onmachtigen 
niet tot machtigen maakt, maar die oproept, de mens het 
initiatief in handen leggend voor de verwerkel i jk ing van Gods 
Ri jk , dit initiatief gestalte te geven zoals Jezus in zijn concrete 
optreden en met name in zijn kruisdood heeft laten zien: 
weerloos. 
Gods gerechtigheid wordt concrete realiteit in deze wereld en 
tegel i jkert i jd ligt de voltooiing nog in de toekomst, een toekomst 
die door de inzet voor gerechtigheid als het ware naar ons toe te 
halen is, maar die in laatste instantie eerst in God zelf 
werkel i jkheid wordt . En daarmee komt het beeld van de 
verzoenende God naar voren: alle voorlopigheid en 
onvolledigheid, en de tegenstelling tussen machtigen en 
onmachtigen, worden in de ervar ing van de verzoenende God 
anticipatief opgeheven. Hij is de voltooiing van alles in al len, 
Degene aan wiens rechterhand Jezus reeds zetelt . 
2.3.2.3. De vijf godsbeelden 
Aan Jezus' optreden en aan zijn relatie tot zijn Vader kunnen 
dus vi j f godsbeelden worden 'ontleend': dat van de nabije en de 
komende God, dat van de parti jdige en de weerloze God en dat 
van de verzoenende God. 
2 . 3 . 2 . 3 . 1 . De nabije God: 
In het gesprek dat Mozes met Jahweh voert in het brandende 
braambos, zegt Jahweh: 
Ik heb de ellende van mijn volk gezien in E g y p t e . . . 
Ik daal af om mijn volk te bevr i jden . . 
het geweeklaag is tot mij doorgedrongen. . . 
Ik zal U wegvoeren uit Egypte . . 
( E x . 3 ) . ( K . B . S . 1 9 7 5 ) . 
God wordt in dit verhaal voorgesteld als een God die bij zijn 
volk zal z i jn , in goede en in kwade dagen. In de gestalte van 
een rookkolom overdag en van een vuurzui l in de nacht, t r e k t 
hij voortdurend mee met zijn volk. Door zijn inwoning in de A r k 
van het Verbond is Hij voortdurend concreet en 'l i jfelijk' 
aanwezig: even zovele ui tdrukkingen van een godsvoorstelling 
waarin Hij gezien en beleefd wordt als nabij . 
In de persoon van Jezus van Nazareth kr i jgt deze nabijheid 
onvermoede concrete t r e k k e n . Gods nabijheid kr i jgt de gestalte 
van vlees en bloed in een mens - "We hebben het gehoord en 
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met eigen ogen gezien; we hebben het aanschouwd en onze 
handen hebben het aangeraakt" (1 Joh. 1,1 - in wie de nabijheid 
naar twee aspecten wordt geconcretiseerd. Het eerste aspect 
wordt u i tgedrukt m de wonderverhalen over hem, in de 
genezingen, de duivelui tdr i jv ingen en in de verhalen van 
zondenvergevmg. Jezus komt daarin naar voren als iemand die 
zich in woord en daad het lot aantrekt van de geringsten, hen 
nabij is m goede en met name m kwade dagen. Er is echter ook 
een tweede aspect m Gods nabijheid dat met name naar voren 
komt m Jezus' eigen lijdensgeschiedenis. HIJ die m de verhalen 
wordt geschilderd als iemand die lijden en kwaad opheft, diens 
eigen lijden wordt met opgeheven. HIJ gaat de weg van het 
lijden ten einde toe, en op het hoogtepunt uit hij zijn gevoel van 
godverlatenheid, geeft hij uit ing aan zijn besef dat God hem op 
dat moment met nabij is. Tegel i jkert i jd is zijn leven een 
voortdurende u i tdrukk ing van een diepe intimiteit tussen hem en 
de Vader Maar deze intimiteit b l i jk t geen waarborg te zijn voor 
de vr i jwar ing van lijden en kwaad. 
Deze discrepantie is van belang voor de ervaring van God als 
de nabije God. het beeld van de nabije God is geen garantie 
tegen lijden en kwaad, maar een u i td rukk ing van de overtuiging 
en de beleving dat m de verlatenheid, de machteloosheid, de 
woede en het protest naar aanleiding van lijden en onrecht. God 
'aan mijn zijde staat'. Hij heft het lijden niet op, noch de 
verlatenheid en machteloosheid, maar ' l i jd t ' met iemand mee, is 
solidair m de verlatenheid en machteloosheid, identif iceert zich 
met woede en protest. Zoals naar voren komt m de prachtige 
psalm 23. 
De Heer is mijn herder, mij zal niets ontbreken, 
HIJ voert mij naar waatren der rust . 
Moest ik gaan door het dal van de schaduw des doods, 
kwaad zou ik niet vrezen, want naast mij gaat GIJ 
In het gebed spreekt de bidder tot deze God en hoort het woord 
van deze God, brengt zich zelf in herinnering hoe HIJ met zijn 
volk meetrok uit Egypte, hoe HIJ een God is die 'met hen zal zijn 
alle dagen van hun leven', hoe HIJ m Jezus persoon bl i jk t aan 
de kant van hen die lijden te staan In het gebed actualiseert de 
bidder de eigen belevingen die hij heeft en gehad heeft over 
Gods nabijheid, smeekt hij Hem hem bij te staan, hem niet alleen 
te laten, zijn hand uit te strekken, zijn Aangezicht naar hem te 
keren, kortom bij hem te z i jn. Hij protesteert tegen God omdat 
HIJ hem heeft verlaten - men kan zich alleen verlaten voelen als 
er een oorspronkeli jke ervaring van aanwezigheid en nabijheid is 
- , hij dankt God omdat Deze is teruggekeerd op zijn schreden 
en zijn belofte van nabijheid alsnog heeft waargemaakt 
Het beeld van Gods nabijheid komt naar voren m de volgende 
bewerking voor kinderen van psalm 4. 
O God, ik wil met u praten 
want ik zit m het nauw. 
BIJ U kan ik op adem komen. 
U brengt mij m de ruimte 
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U denkt anders over mij dan de mensen. 
Met U kan ik praten 
als met een v r iend. 
Ik weet dan ook 
dat U mij hoort als ik roep. 
Toch weet ik dat ik te weinig 
aan U heb gedacht. 
Ik doe me beter voor dan ik ben; 
het is niet alti jd waar wat ik zeg. 
En ik behoor toch bij U. 
Ook ben ik wel eens kwaad op de mensen, 
maar nu ik in bed lig en aan U denk, 
schaam ik me en wordt het sti l in me. 
Allemaal willen we wel gelukkig z i jn , 
maar uw liefde 
die als een licht over ons schijnt 
moet zó groot zijn 
dat het niet meer zo belangrijk is 
wat je allemaal hebt en nog kri jgen zult 
of wat er gebeurt. 
Nu kan ik gaan slapen. God. 
Bij U ben ik geborgen. 
(Kl ink 1974). 
In het volgende gebed, een bewerking van psalm 23, kr i jg t God 
hele menselijke trekken en wordt zijn nabijheid beschreven in 
hele anthropomorfe metaforen: 
Al moet ik het duister in van de dood 
ik ben niet angst ig, U bent toch bij me, 
onder uw hoede dur f ik het aan. 
Gij nodigt mij aan uw eigen tafe l , 
en allen die tegen mij zijn 
moeten het aanzien: dat Gij mij bedient, 
dat Gij mij zalft, mijn huid en mijn haren, 
dat Gij mijn beker vul t tot de rand. 
(Oosterhuis 1976, 19). 
Tenslotte een gebed waaruit een verwi j t tegen God opkl inkt , 
omdat Hij weliswaar mooie woorden spreekt en heeft gesproken, 
maar zelf afwezig b l i j f t : 
Gij die gezegd hebt: 
troost, mijn volk -
voor hen die eenzaam 
tegen de grond gaan, 
is er geen troost, 
geen woord dat redt. 
Zijt Gij de vr iend 
die omhoog haalt? 
Voor hen die niets meer 
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hebben dan ongeluk, 
mensen die dood wil len, 
hebt Gij wel woorden. 
Waar zijt Gij zelf? 
(Oosterhuis 1976, 22). 
Met name uit di t laatste gebed bl i jkt dat het beeld van God als 
een nabije God niet impliceert dat God alt i jd als nabij wordt 
ervaren. Het gaat er om dat de nabijheid een aspect in God is 
met het oog waarop Hij wordt aangesproken. Als God in de 
ervaring de onbewogen verre Beweger is, zal men er niet toe 
komen zijn nabijheid te ervaren, maar bovendien ook niet 
geneigd zijn Hem zijn afwezigheid te verwijten en om zijn 
nabijheid te smeken. 
2 .3 .2 .3 .2 . De komende God: 
Bij de beschri jving van het Rijk Gods en Jezus' gerichtheid op 
het naderbijkomen van dit Rijk, is gezegd dat het komende Rijk 
van God nabij en aanwezig is, maar tevens dat de voltooiing er 
van nog in de toekomst l igt . Vertaald naar het godsbeeld 
betekent dat dat God een komende God is. In het beeld van 
Gods komen zit een spanning van het 'reeds' en 'nog niet' : God 
wordt ervaren als op anticipatoire wijze in de toekomst en vanuit 
de toekomst aanwezig, in de modus van hoop en verwachting, op 
grond van eerdere ervaringen van Zijn aanwezigheid in het 
verleden. 
In deze omschrijving van Gods komen liggen verschillende 
elementen geïmpliceerd. Allereerst heeft de bidder ooit 
ervaringen van Gods aanwezigheid gehad. Met andere woorden, 
Gods komen kan worden verstaan als een intenser aanwezig 
komen, als een intenser nabij zijn dan voordien. Deze ervar ing 
van komen op basis van eerder ervaren nabijheid, 
betrokkenheid, bekommernis, bepaalt de 'beweging' van het 
volgende gebed: 
Gij die ons lot niet 
in de sterren hebt geschreven 
maar in uw h a n d . . . 
Gij die ons 
met een hart , een wil en een verstand 
geschapen hebt; en die ons 
tegen alle schijnbaar noodlot in , 
roept bij ons har t , bij onze wi l , 
bij onze naam, 
om stervelingen te zijn op deze aarde. 
Gij die ons hebt gemaakt, 
zo breekbaar als we zijn 
om uw enig beeld te z i jn: 
wij vreemdelingen voor elkaar, 
wezen en weduwen voor elkaar, 
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vi janden, l iefhebbers, naasten van elkaar. 
Gij die onomstotelijk dichtbij komt, 
openbaar z i j t , 
in ons hier en n u . . . . 
Vervul ons met de hoop 
dat wij geboren zijn 
om vrede en gerechtigheid te zien 
op deze aarde. 
(Oosterhuis 1976, 87). 
Vervolgens, di t komen impliceert niet zonder meer afwezigheid. 
God is niet afwezig: Hij is aanwezig. Maar deze aanwezigheid is 
een door de bidder geanticipeerde aanwezigheid. God is in zijn 
ervar ing in de toekomst aanwezig, in de modus van hoop en 
verwachting. Deze ervaring kan worden vergeleken met die van 
iemand die in afwachting is van een vr iend en met ongeduld naar 
hem uitziet. Hij heeft de zekerheid dat hij komen zal. Hij is, in 
de toekomst, reeds aanwezig. Deze ervar ing van nog niet 
aanwezig zijn in het nu is een andere dan die welke is gebaseerd 
op een afscheid van een vr iend; deze is niet meer aanwezig, is 
afwezig, en voor zover nog aanwezig dan alleen in de modus van 
de her inner ing. Deze aanwezigheid van God in de toekomst, in 
de modus van de hoop, komt naar voren in de volgende psalm, 
waarin de bidder zich Gods trouw en belofte aan David herinnert 
en van daaruit Jahweh vraagt 'hoe lang Hij zich nog verbergen 
zal ' : 
Wat de Heer genadig verleende 
dat drage mijn lied door de t i jden; 
moge ik geslacht op geslacht 
uw trouw door mijn mond openbaren. 
En het lu idt : 'de genade staat eeuwig, 
in de hemel fundeert Gij uw trouw'. 
Een verbond sloot ik met mijn verkorene, 
Ik bezwoer het David, mijn knecht: 
'uw huis doe ik zetelen voor eeuwig, 
grond uw t roon: geslacht op geslacht'. 
Tot hoelang Heer?verbergt Gij U durend? 
Bl i j f t uw ongena woeden als vuur? 
O gedenk hoe kortstondig ik ben, 
de mens die Gij schiep - hoezeer schaduw! 
Zou er één mens kunnen bestaan 
die nimmer de dood zal aanschouwen, 
wiens leven de doodskrocht ontkomt? 
Waar zijn Heer, uw vroegere gaven? 
Deed Gij David geen eed in uw trouw? 
Gedenk Heer, de smaad die uw knecht d raag t . . . 
(Psalm 89,2-5; 47-51). (K. B.S.1975). 
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T e n s l o t t e , deze an t i c ipa t i e op Gods aanwez ighe id in de toekomst 
die mogel i jk is op basis van ee rde re e r v a r i n g e n , is geen 
aanwezigheid d ie w o r d t geëx t rapo lee rd v a n u i t het v e r l e d e n : Gods 
komen is geen f u t u r u m maar a d v e n t u s . Dat be teken t da t Hij n ie t 
al leen in de toekomst maar ook v a n u i t de toekomst aanwezig i s . 
Z i jn komen is geen t e r u g k e e r maar is een nieuwe aanwez ighe id , 
zoals d ie voo rd ien nog n ie t , nog noo i t , is geweest . Gods komen 
v a n u i t de toekomst be teken t in de e r v a r i n g van de b i d d e r da t 
alles anders zal wo rden dan het oo i t is geweest , geen h e r h a l i n g 
is van eerdere aanwez ighe id . D i t ' n ieuwe ' in Gods komen kan 
worden h e r k e n d in d ie gebeden waar in God aan z i jn be lo f te , d ie 
in het ve r l eden is gedaan maar in de toekomst w o r d t 
ge rea l i see rd , w o r d t h e r i n n e r d , b i j voo rbee ld in een gebed om 
z o n d e n v e r g e v i n g , als in de vo lgende psa lm: 
U i t de a fg ronden roep ik U, Heer , 
hoor mij Heer , ik b l i j f v r a g e n . 
O, mocht uw oor het ve rs taan 
hoe ik schre i om e r b a r m e n . 
On th ie l d Gij de s c h u l d e n , o God , 
wie h ie ld s tand in uw oordeel? 
Doch v e r g e v i n g is e r b i j U, 
want zó w i l t Ge gev reesd z i j n . 
I k wacht de Heer , i k wacht Hém, 
i k hoop op z i jn be lo f te : 
s t i l v e r b e i d ik de Heer , 
meer dan wach te rs de morgen , 
z i j d ie wachten de morgen . 
Dat Israël wach te de Heer ; 
wan t b i j de Heer is genade, 
kw i j t s che ld i ng b i j Hem m e n i g v u l d i g . 
Hi j is het d ie Israël kw i j t s che ld t 
al wat het aan schu ld heef t . 
(Psalm 1 3 0 ) . ( K . B . S . 1 9 7 5 ) . 
Samenvat tend kan wo rden gezegd d a t het gebed da t z ich r i c h t 
t o t de komende God globaal w o r d t g e k e n m e r k t door deze ene 
b e w e g i n g , u i t g e d r u k t in woo rden : 'hoe g roo t is mi jn e l lende , 
n u . . . . e n toch . . . . i k b l i j f hopen , wan t Gi j z i j t . . . . ' . A n d e r s 
gezegd : v a n u i t een n ie t - z ien toch b l i j v e n u i t z ien n a a r . . . De 
woorden en gebeden van de p ro fee t Jeremía z i jn d o o r d r e n k t van 
deze b e w e g i n g . We z e t t e n , v r i j w i l l e k e u r i g , een aantal s tappen 
door Jeremías p ro fe t i eën en kiezen d a a r b i j enkele t e k s t e n : 
Leed heef t mij g e t r o f f e n , míjn h a r t begeef t he t . 
Hoor het hu l pgesch re i van mijn v o l k . . . ( J e r . 8 , 1 8 ) . 
Gij hoop van I s r a ë l , r edder in t i j d e n van nood , 
waarom z i j t Gij als een vreemde in het l a n d , 
als een re i z ige r díe maar een nacht v e r b l i j f t ? ( J e r . 1 4 , 8 ) . 
V e r v l o e k t de dag waarop ik ben g e b o r e n . . ( J e r . 2 0 , 1 4 ) . 
Wee! D i t is de g r o t e d a g , met geen a n d e r te v e r g e l i j k e n . 
Het is een angs t i ge t i j d voor Jacob , 
maar h i j w o r d t e r u i t g e r e d . 
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Op die dag - godspraak van Jahwe van de machten - haal 
ik het juk van hun nek en breek hun boeien. (Jer .30,7vv) . 
Dit zegt Jahwe: Ik herstel de tenten van Jacob, 
Ik ontferm mij over zijn huizen. 
De stad wordt herbouwd op zijn puinhoop 
de burcht komt weer op zijn vroegere plaats. 
Een loflied weerkl inkt , 
men hoort hen weer lachen.. (Jer .30,18vv) . (K B.S.1975). 
Als de beelden van de nabije en van de komende God met elkaar 
worden vergeleken dan bl i jkt er een verband tussen beide te 
z i jn , dan bl i jk t dat ze vaak samen gaan. Er is dikwijls sprake 
van een soort wisselwerking, m die zin dat de ervaring van de 
komende God kan voeren tot het beeld van de nabije God en dat 
deze laatste het verlangen naar Gods komen weer intensiveert. 
Terwij l m de beelden van de nabije en de komende God, m 
het nu aanwezig en m (en vanuit) de toekomst aanwezig, de 
dimensie van de t i jd voorop staat m de ervaring van God, staat 
m de twee volgende godsbeelden de dimensie van de ruimte, 
verstaan m sociaal-psychologische z in, men zou kunnen zeggen, 
machtspsychologische zin, m de ervar ing van God op de 
voorgrond: de part i jdige en de weerloze God. 
2 3 2.3.3 De part i jdige God: 
Een de'istische of 'abstract' streng monotheistische God wordt 
met door de paradox maar door de contradictie getekend dat HIJ 
enerzijds de meest universele God is die men zich 'denken' kan, 
en dat anderzijds deze universaliteit zo 'ver' en 'leeg' is dat God 
voor elke particuliere en elke individuele behoefte en interesse 
kan worden 'ingezet' De keuzen die deze God worden 
opgedrongen zijn de keuzen van diegene die een beroep op Hem 
doet. De God van Jezus heeft zijn eigen keuzen. 
In de geschriften van de Tenach kunnen twee lijnen worden 
getrokken wat betreft de manier waarop God wordt gezien: 
enerzijds is HIJ de particuliere God van Israël die het volk 
beschermt tegen andere volken, die machtiger is dan andere 
goden, die kiest voor Israël en tegen hun aanvallers, anderzijds 
is HIJ ook een universele God die 'de zon laat opgaan over 
goeden en bozen', die de God van allen is, die de God van de 
gehele schepping is Deze laatste lijn kr i jg t echter m de loop 
van Israels geschiedenis een steeds sterker wordend accent, en 
dan kan het gebeuren dat Jahweh ui tdrukkel i jk kiest tegen zijn 
volk. HIJ laat de Hebreeen de oorlog verhezen en voert hen weg 
m ballingschap. Wie Jahwe 'eigenlijk' is komt dan met name naar 
voren m de wijze waarop de profeten tegen het volk tekeer gaan 
en m de verwijten die zij het volk maken. Gods part iculari tei t 
l i jk t met verstaan te mogen worden als een massieve keuze voor 
een uitverkoren volk. Jehwe bl i jk t geleideli jk, voor zover HIJ een 
part icul iere en daarmee parti jdige God is, met domweg voor 
Israël te kiezen· zijn voorkeur en het cri terium van zijn keuzen 
bli jken te liggen m een parti jdige gerechtigheid: HIJ t rek t part i j 
voor de out-cast, de paria, de onderdrukte, voor degene tegen 
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wie onrecht wordt begaan. De profeten stellen zich te weer tegen 
het gedrag van het volk en roepen om op te komen voor de 
vreemdeling (de n ie t - Is raë l ie t ) , de weduwe en de wees. De 
anawim, de armen. Men zou ook kunnen zeggen: Jahwe t r e k t 
niet zozeer parti j tegen bepaalde individuen en groepen, maar 
t r e k t positief part i j vóór bepaalde individuen en groepen. Daar 
waar onrecht wordt begaan, en geen mens zich nog het lot van 
de ontrechten aant rekt , treedt Jahwe op en laat zich leiden door 
zijn fundamentele keuze voor recht. "En God die met zijn ogen 
zoekt of er niet één mensenkind is dat 'beter weet ' , één 'met 
verstand' die opkomt voor de ontrechten. Hij v indt er geen. Dan 
zegt Hi j : Ik - als er dan niemand is, zal ik er zijn - Ik zal 
recht doen" (Oosterhuis 1979, 73 ) : 
De dwaas zegt bij zich zelf: 
'weineen er is geen God! ' 
Stui tend, verfoeil i jk kwaad 
wordt overal begaan: 
geen mens handelt oprecht. 
God, uit de hemel, ziet 
op Adams kinderen neer, 
speurend of er soms is 
één stervel ing met verstand 
één die nog vraagt naar God. 
Doch allen zwerven af, 
verdorven met elkaar! 
Geen mens handelt oprecht: 
geen enkele, geen een. 
Weten zij dan van niets, 
de stichters van dit kwaad, 
ui tvreters van mijn volk? 
Dat v indt zijn brood gereed 
en kent Gods naam niet meer! 
Totdat de schrik hen slaat: 
God staat zijn vromen b i j . 
Al uw boos overleg 
tegen de arme faalt : 
zijn toevlucht is de Heer. 
O, dat toch Israels heil 
uit Sion dagen mocht! 
Het komt: als God de keer 
de keer brengt voor zijn volk 
en Jacob juichen mag, 
Israël feest zal v ie ren! 
(Psalm 14) . 
Hetzelfde beeld zien we in het handelen van Jezus: zij die door 
de gevestigde religieuze orde op zij worden gezet, de tollenaars, 
Samaritanen, prosti tuees, z ieken, bezetenen, worden door hem 
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niet zozeer 'geaccepteerd' maar kri jgen als het ware een 
voorkeursbehandeling, nemen een bijzondere plaats in in het Rijk 
van God. "Gelukkig de armen en de hongerigen.. " . De God van 
Jezus kent een bijzondere solidariteit met hen die volgens de 
normen van de wereld weinig solidariteit ontmoeten. 
In het beeld van de parti jdige God gaat het dan ook niet 
zozeer, althans niet alleen, om een betrokkenheid van God op 
het lijden zonder meer, als in het beeld van de nabije God, maar 
om een betrokkenheid op het lijden dat zijn oorsprong v indt in 
ongelijkwaardige verhoudingen, in structureel onrecht, op lijden 
dat niet met de contingentie van het menselijk bestaan is 
gegeven, maar dat voortkomt uit maatschappelijk bepaalde 
verhoudingen, op lijden dat zijn oorzaak v indt in onderdrukk ing, 
achterstel l ing, verwaarlozing door het handelen, weliswaar van 
mensen, maar geconditioneerd door structuren die mensen zo 
doen handelen. Het beeld van de part i jdige God komt zo naar 
voren in de volgende psalm: 
Aan de stromen van Babyion 
daar zaten wij neer, en wij schreiden 
wanneer wij dachten aan Sion. 
Aan de populieren rondom 
hadden wij onze harpen gehangen. 
Want daar vroegen onze ontvoerders van ons 
dat wij zouden zingen, 
vroegen zij die ons kwelden muziek: 
'zingt ons een van die liederen van Sion'! 
Hoe kunnen wij zingen het lied van Jahwe 
op vreemde grond? 
Als ik U, Jerusalem, vergeet, 
dan begeve mij mijn rechterhand, 
dan verstomme mijn tong in mijn mond, 
als ik uwer niet bli j f gedenken, 
als Jerusalem ik niet uithef 
hoog boven de kroon mijner vreugde. 
Reken toe Heer, de zonen van Edom, 
de dag van Jerusalem, 
hoe zij r iepen: 'Haal neer, haal neer, 
tegen de grond ermee!' 
Dochter Babels, g i j , straks verwoest, 
geprezen die u vergeldt 
wat gij bij óns aan hebt gericht. 
Geprezen die g r i jp t en verplettert 
úw kinderen tegen de rots! 
(Psalm 137) . (K .B.S. 1975). 
Het moge duideli jk zijn dat met name in het beeld van de 
part i jdige God de perspectiefwisseling een grote rol kan spelen. 
In de wijze waarop het beeld van de part i jdige God in het gebed 
kan functioneren dient daarom nog een nadere nuancering te 
worden aangebracht, afhankelijk van de positie die de bidder 
inneemt: die van onderdrukte of van onderdrukker. Al 
naargelang het standpunt van degene die bidt is de part i jdige 
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God een God die wordt ervaren als par tner en bondgenoot, zoals 
die door de bidder onder mensen niet (meer) wordt aangetroffen, 
dan wel een God die wordt ervaren als een uitdaging en een 
pr ikkel om zich te identificeren met zijn part i jd igheid. In dit 
tweede geval verschuif t zich het perspectief van de bidder en 
gaat hij zich door de parti jdige God aangesproken voelen om zijn 
verantwoordeli jkheid voor de rechteloze en lijdende mens op zich 
te nemen. Een voorbeeld van een gebed waarin de part i jdige God 
wordt aangesproken als bondgenoot, vanuit een situatie van 
achtervolging waarin God wordt opgeroepen om tegen de vijand 
te kiezen, is de psalm van David, 'toen de Zifieten Saul waren 
komen zeggen: weet je wel dat David zich bij ons verborgen 
houdt': 
God maak mij vr i j naar uw naam, 
beslecht mijn zaak door uw sterkte; 
God luister naar mijn gebed, 
hóór wat ik t racht U te zeggen. 
Een vreemd volk ruk t tegen mij u i t , 
staat kwaadaardig mij naar het leven; 
dat handelt als was er geen God. 
Z ie , God zelf is mijn helper geworden, 
mét mij is de Heer die mij draagt , 
die het kwaad keert tegen mijn kwellers. 
Breek hen, krachtens uw waarheid, voorgoed: 
en mijn dankoffers wil ik U brengen, 
loven. Heer, uw heilbrengende naam, 
die mij redde uit elke bedreiging. 
Zó zie ik op mijn vijand met t ro ts . 
(Psalm 5 4 ) . ( K . B . S . 1 9 7 5 ) . 
In het volgende gebed ligt het accent veeleer op het 
aangesproken worden op solidaire verantwoordel i jkheid, op het 
zich aangesproken weten door Gods part i jdige keuze. In dit 
gebed komen de belangri jkste elementen van het voorafgaande -
Gods universal i tei t , zijn keuze voor gerechtigheid en zijn keuze 
voor ontrechten - nog eens te rug: 
Ooit hebt Gij ons geschouwd, komende mensen -
wij stonden u voor ogen één voor één, 
rechtop, volgroeid, niemand meer onderhor ig . 
Toen hebt Gij ons geschapen en gekeerd 
naar die voleinding toe; toen hebt Gij ons 
afgestemd op uw stem, en ik werd ik , 
en Gij werd zonder schaamte onze V a d e r . 
En sindsdien hebt Gij ons, tot op vandaag, 
gezegd wat goed is, recht te doen, elkaar 
van dorst en dood te redden, lief te hebben 
de vreemdeling die in ons midden is. 
Dat woord, dat Gij in ons hebt neergelegd 
in den beginne, als een levend hart -
de duisternis heeft het niet overmeesterd. 
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WIJ die met alle stervenden te r wereld 
meestreven, met allen die nog leven 
toelevend naar de dag dat het volbracht is, 
dat WIJ bekleed met l icht, bezaaid met ogen 
U z ien, dat GIJ alles m allen zi j t : 
steeds verder weg vanwaar WIJ willen komen, 
blind voor e lkaar , doodop, roepen WIJ U. 
Waar onze doden z i jn , verkoold, verwaaid, 
vragen WIJ U. waarom verniet igd worden 
genadeloos de armsten der aarde -
waarom wij die met weinigen bezitten 
wat velen toebehoort, uw woord wel horen 
maar niet verstaan al doende - waarom weten 
wij wel wat leven is, maar leven met? 
(Oosterhuis 1979, 66 -67 ) . 
Tot slot een prachtig gebed waarin de solidariteit van de bidder 
met de verworpenen samengaat met een schaamte en 
zelfverachting van de bidder over de omstandigheid dat hij 
behoort tot hen 'die gekken opbergen' , uitlopend - en daarmee 
komt het beeld van de verzoenende God naar voren - op de 
constatering dat God zwijgt en luistert en 'ons met veracht ' : 
De verworpenen 
de door het noodlot achtervolgden, 
de van lotje ge t ik ten , 
de gekken die WIJ opbergen: 
die veracht GIJ met . 
En de kreupelen, de ver lepten, 
en de armen, de hongerl i jders, 
schreeuwers, zwervers , 
dat soort waarmee GIJ zijt begonnen. 
En die m angst en schaamte zijn 
veracht GIJ met . 
GIJ die mijn zelfverachting kent , 
mijn angst voor eigen stomme schuld, 
en dat ik sterven za l , 
voor tv lucht ig , ongekend en onbemind. 
En alle angst voor pijn en waarheid 
Gij veracht ons met 
m deze godsverlatenheid. 
GIJ zwijgt en lu ister t . 
Er zal geen angst meer zijn 
geen dood, maar enkel liefde. 
(Oosterhuis 1974, 2 8 ) . 
92 
2.3.2.3.4. De weerloze God: 
Het beeld van de weerloze God kan worden verstaan in relatie 
tot de absurditeit van het l i jden, van de excessiviteit van het 
l i jden. De weerloze God is gekoppeld aan het aloude 
theodiceeprobleem: wie is die God die het goede w i l , die pure 
posit iviteit is, ten overstaan van alle lijden waarvoor geen 
verklar ing kan worden gegeven? God wil het lijden niet, noch 
laat Hij het toe, maar niettemin is het lijden er (Schillebeeckx 
1974, 502vv; Oosterhuis 1982, 128 v v ) . Het geloof in de weerloze 
God probeert niet argumentatief-speculatief Gods heilswil en het 
lijden een 'plaats' te geven, maar de vr i jheid van de mens tot 
het goede, op basis van de hoop op de verniet iging van het 
lijden door God, te mobiliseren. 
In het beeld van de weerloze God liggen twee aspecten 
opgesloten die nauw met elkaar samenhangen. Het eerste is dat 
God het init iatief voor de verwerkel i jk ing van zijn Rijk van 
vrede en gerechtigheid aan de mens toewijst, en het tweede is 
dat de mens wordt opgeroepen om de r icht ing van zijn init iatief 
te laten bepalen door de inhoud van de Rijk Godsidee zoals deze 
door Jezus' concrete optreden en met name in zijn kruisdood aan 
het licht is getreden. 
Macht zoals deze onder mensen gestalte kr i jg t "kan productief 
z i jn , vooral in het produceren van dingen, maar ze draagt alt i jd 
een destructief element in zich, en d i t komt uit de aard van de 
zaak het meest naar voren als ze tegenover menselijke personen 
wordt aangewend" (Schoonenberg 1977, 128). Een dergeli jke 
macht is niet kenmerkend voor God. Hij is niet de 'polit ieke' 
monarch wiens macht zich in de heersers van de wereld 
weerspiegelt. Zijn macht v indt zijn u i tdrukk ing in de gekruisigde 
Christus: met betrekking tot zijn naderbijkomend Rijk geeft Hij 
zich over aan wat mensen er van willen maken. Dat betekent niet 
dat God onmachtig wordt , wel dat Hij weerloos is (Berkhof 1973, 
141vv). 
De weerloze God roept de bidder op om zelf uit de 
machtsmechanismen zoals die in onrechtmatige structuren 
aanwezig z i jn , en waartegen de part i jdige God te hulp wordt 
geroepen, weg te trekken en het init iatief te nemen, het niet aan 
God over te laten (het eerste aspect) en niet in een 
gelijksoortige benadering van menselijke verhoudingen gevangen 
te bl i jven, maar zich te laten leiden door Jezus' boodschap om 
'ook uw vijanden lief te hebben' (het tweede aspect). Als op het 
niveau van de godsbeelden, in sociaal-psychologische, resp. 
machtspsychologische zin verstaan, het beeld van God zich zou 
beperken tot de part i jdige God, dan zou het gevaar kunnen 
bestaan dat, in de ervaring van de bidder, de situatie van 
structurele onrechtvaardigheid zou kunnen omslaan in het 
tegendeel en onderdrukker tot onderdrukte zou worden en de 
onderdrukte tot onderdrukker. De weerloze God overst i jgt di t 
dilemma, bestr i jdt het onrecht, zonder er ander onrecht voor in 
de plaats te willen laten komen. Daarmee is het onrecht niet uit 
de wereld verdwenen. Maar God daagt de mens uit om er zich 
tegen te bli jven keren, en, als Hi j , met de moed der 'wanhoop' 
er tegen te bli jven vechten: 
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Gij zi j t de Levende. Er staat geschreven: 
de mensen sterven en zijn niet ge lukk ig. 
Gij zi j t de levende tegen de dood. 
Gij zi j t de ongelukkigste. De naaste 
van alle stervel ingen. Gij zijt God. 
Gij hebt, in den beginne, niet de dood 
gewild. En sindsdien vecht Gij met de moed 
der wanhoop tegen onze doodsdrif t , tegen 
de moordlust van uw mensen; tegen alt i jd 
dezelfde wreedheid, lafheid. Gij zi j t God. 
(Oosterhuis 1976, 82). 
Het 'zich overgeven' van God aan de mens, het 'de-mens-nodig-
hebben' wordt prachtig verwoord in het volgende gebed van Van 
het Reve: 
Eigenlijk geloof ik niets, 
en twijfel ik aan alles, zelfs aan U. 
Maar soms wanneer ik denk 
dat Gij waarachtig leeft, 
dan denk ik, dat Gij Liefde zi j t , en eenzaam, 
en dat, in dezelfde wanhoop. Gij mij zoekt 
zoals ik U. (Van het Reve 1966, 152). 
In het volgende gebed wordt God ervaren, in het licht van de 
absurditeit en de mateloosheid van het l i jden, van de kennelijk 
onuitroeibare wreedheid en moordlust van mensen, als degene die 
aan diezelfde mensen het initiatief toewijst, overdraagt, om er 
zich tegen te keren: 'Uw grootheid en liefde. God, hebt Gij in 
onze handen gelegd'. En deze God roept mensen op een 
zodanige 'macht' ten toon te spreiden tegenover het onrecht, dat 
zij niet met dezelfde wapens stri jden als de machten van deze 
wereld, maar zich laten leiden door de 'kracht van Jezus' k ru is ' . 
Gods macht is een macht die ui tnodigt, zich overgeeft, een 
beroep doet, geen macht die heerst, overheerst en dwingt: 
Voor de machten van deze wereld 
heeft uw zoon zijn hoofd gebogen. 
Zijn macht lag in zwakheid, 
zijn kruis was zijn kracht. 
Uw grootheid en l iefde. God, 
hebt Gij in onze handen gelegd. 
God, Gij hebt er u aan overgegeven: 
mensen doden mensen 
en het kwaad is alom. 
Mensen lachen en spotten 
en zeggen: 
'Waar is hun God! ' 
God, Gij kunt niets 
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dan door ons die 
uw zonen en dochters zi jn. 
Uw grootheid en l iefde. God, 
hebt GIJ in onze handen gelegd. 
WIJ bidden U, 
wees ons nabij , 
sterk ons m uw weerloosheid, 
wanneer wij de machten van deze wereld 
tegemoet willen treden 
en hen het beeld van uw zoon laten zien. 
(Oosterhuis 1976). 
2 3.2.3.5. De verzoenende God: 
"Zo is dus wie m Christus is, een nieuwe schepping: het oude is 
voorbi j , het nieuwe is gekomen En di t alles komt van God HIJ 
heeft ons door Christus met zich verzoend . . . Ja, God was het 
die in Christus de wereld met zich verzoende. Hij telde de 
fouten van de wereld n ie t . . " (2 Kor 5,17-19). 
Wat is het specifiek eigene van de verzoening Gods? De 
bidder heeft m zijn gebed een ervar ing van Gods nabijheid en 
van zijn komen. In deze beelden, die worden bepaald door de 
dimensie van de t i j d , l igt een zekere voorlopigheid opgesloten, 
ZIJ delen als het ware m de contingentie van het menselijk 
bestaan. De ervar ing van de part i jdige God en de weerloze God 
zijn geënt op de ervar ing van het kwaad en het lijden dat zijn 
oorsprong v indt in onrecht en m zondige verhoudingen tussen 
mensen. In het beeld van de verzoenende God nu wordt door de 
bidder een voorschot genomen op de opheffing van alle lijden en 
alle onrecht, op de opheffing van alle tegenstell ingen, 
uiteindelijk m God. 
In het beeld van de verzoenende God is zowel het element van 
de bevri jding en de verlossing als het element van de vergeving 
aanwezig, en dat met betrekking tot het geheel van de 
schepping. Het is God, het subject van verzoening, m Jezus, 
die de mens m liefde heeft u i tverkoren, 'm Wie WIJ de verlossing 
hebben door zijn bloed, de vergeving van de zonden' 
(Ef. 1,4-5,7). God verzoent de mens met zich en maakt hem vr i j 
- hetgeen de mens zelf niet kan - en m die verzoening heeft de 
mens de belofte en de droom van de uiteindelijke vrede 
ontvangen (Moltmann 1970a, 98vv . ) . Een vrede en volheid die 
zijn gericht op de voleinding van de gehele kosmos, "want m 
hem heeft God willen wonen m heel zijn volheid om door hem het 
heelal met zich te verzoenen en vrede te stichten door het bloed 
van het k ru is , vergoten om alles m de hemelen en op aarde te 
verzoenen, door hem alleen" (Kol. 1,19-20) Deze verzoening is 
niet gericht op herstel van oude banden maar op een nieuwe 
band. "De verhouding tussen God en mens en de mensen 
onderl ing, wordt door onze verzoening door God veranderd: we 
zijn geen vi janden, geen goddelozen, geen hulpelozen meer, geen 
zondaars" (Schillebeeckx 1976, 441). In het beeld van de 
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verzoenende God overst i jgt de bidder de spanning die met Gods 
nabijzijn en komen is gegeven, wordt de voorlopigheid ervan 
opgeheven en overst i jgt hij de spanning die met Gods 
part i jdigheid en weerloosheid is gegeven, neemt hij een voorschot 
op de eenheid van allen en alles m God, op de opheffing van 
alle tegenstell ingen. 
U gewijd ZIJ sti lte en lofzang 
o God, die woont op de Sion; 
ingelost de gelofte aan U. 
O hoorder van het gebed, 
voor U moet de sterveling t reden: 
had het kwade macht over mij, 
GIJ verzoent wat WIJ hebben misdreven. 
Gelukzalig die GIJ verkiest, 
die GIJ noodt m uw hoven te wonen; 
m ons daalt de weldaad van uw huis, 
de heiligheid van uw tempel. 
Ontzagwekkend, gerechtigheid zelf, 
komt uw woord tot ons, God die ons redde, 
toeverlaat - tot de einden der aarde, 
tot de verste grenzen der zee . . . . 
Tot de aarde komt G I J , geeft haar groeikracht, 
rijkdom geeft GIJ die zich vermeerdert· 
want de beek van Gods regen vloeit o v e r . . . 
En dan kroont GIJ het jaar met uw gaven; 
welig groeit waar GIJ t radt het gewas, 
heerlijk groent het gras van de steppe 
en der heuvelen dracht is een feest. 
Overdekt zijn de velden met schapen, 
en de dalen dragen het graan. 
Waar het vreugderoep is tot elkaar 
en het zingen (Psalm 65). (К В S. 1975). 
De verzoenende God, m wie het visioen van herstel en vrede 
aanwezig is, wordt m het volgende gebed gesmeekt om dat 
visioen ook werkeli jkheid te laten worden: 
Door u bestaan WIJ, m U bestaan WIJ, 
m ons roepen rusteloos bestaat GIJ 
WIJ die ronddolen in deze nacht, 
dorsten naar U, bron van ons leven. 
Alle levenden dorsten naar U. 
Open U, dat WIJ worden verzadigd. 
Scheur dan de wolken uiteen, en kom, 
Hier, n u , wees onze God. Wie anders? 
Niemand anders heeft ons geroepen, 
als een geliefde: 'open mij, eet mij ' . 
'Hier ben ik zelf' heb JIJ geroepen. 
'Drink mijn ziel, verdeel mij, hier ben ¡k'. 
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Niemand anders heeft zo geroepen. 
En de afgrond heeft het gehoord. 
Waar ben je nu? Waar bleef je hartstocht? 
Ben je niet meer die ene van toen? 
O kom t e r u g , herstel ons in ere , 
woord ons gegeven, eens en voorgoed. 
Met al uw mensen, waar ook ter were ld , 
roepen wij u in deze nacht. 
In deze stad, di t huis vol mensen, 
hier in dit lichaam: wees onze v rede . 
In deze dagen: wees onze vrede. 
Aan onze tafels: brood van vrede. 
Voor onze kinderen: eindelijk v rede . 
Geen mens verworpen, geen kind ver loren . 
O God, kom t e r u g , uw wil geschiede. 
Uw naam geheil igd, uw nieuwe aarde. 
Hoelang nog moeten wij wachten op U , 
mensen voor mensen, alles voor allen? 
Op U vertrouwen wi j , levende God. 
En zoudt gij ooit dat vertrouwen beschamen? 
(Oosterhuis 1976, 97 -98 ) . 
2.3.3. De inclusiviteit van Cod ¡η het gebed 
In het kader van de théologale aard van het gebed dient ook de 
vraag aan de orde te komen welke betekenis het gebed tot Jezus 
en tot de Geest heeft , maar ook welke betekenis het gebed tot 
de heiligen en tot de overledenen heeft . 
Als het gebed wordt gedefinieerd als een rechtstreekse 
u i tdrukk ing van de geloofservaring voor God, resp. tot God, 
welke is dan de plaats van gebeden tot anderen dan God, en 
welke is de relatie tussen deze gebeden en het gebed tot God? 
In hoeverre zijn deze gebeden al dan niet theologaal van aard? 
Een aanzet van een antwoord op deze vragen is gelegen in de 
wijze waarop tot Jezus wordt gebeden, althans wanneer niet op 
een vage en ongedifferentieerde manier wordt gebeden tot een 
adressaat met wie zowel God als Jezus bedoeld kan z i jn . Het 
typische van de gebeden tot Jezus, zoals die ook in de l i turgie 
voorkomen, is hierin gelegen dat hij in zijn bemiddelende functie 
wordt aangesproken. Het gebed tot Jezus staat meer of minder 
expliciet in het licht van de poging tot of realisering van een 
zodanige betrekking met hem dat daarin kan oplichten wat Gods 
heilshandelen in Jezus de biddende mens heeft te zeggen 
(Guardini 1943). 
Heer Jezus Chr is tus , het raadsbesluit van de Vader 
heeft u in de wereld gezonden, 
en U bent gekomen en hebt 'alle gerechtigheid v e r v u l d ' . 
U hebt de Vader met een volkomen liefde l iefgehad, 
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en de wereld tot Hem teruggebracht , 
en daarin is de wereld tot heil g e w o r d e n . . . 
(Guardini 1953). 
Minder u i tdrukke l i jk , meer m het voorbijgaan, komt Jezus 
bemiddelende rol naar voren m het volgende gebed van Johannes 
Tauler : 
Goede Jezus, GIJ die de vriendschap van tollenaars 
en zondaars niet hebt versmaad, 
en U door de zondares hebt laten aanraken: 
blijf niet ver van mijn eenzame ziel . 
Kom en zeg: 'ik ben jouw h e i l ' . . . 
Eja, kom tot mij en breng de Vader met U mee, de Algoede, 
en laat mij voor immer verborgen 
en geborgen zijn m uw hart , 
m uw oneindige liefde. (Nigg 1975, 8 0 ) . 
Jezus wordt toegesproken opdat de bidder 'naar uw stem moge 
lu isteren' , Jezus wordt gevraagd dat 'WIJ uw juk op onze 
schouders mogen nemen', 'de genade van uw verlossing 
voortdurend mogen ervaren' (Altaarmissaal 1978, 393; 474; 535) . 
Hij wordt toegesproken in de dank om het verworven inzicht m 
het goddelijk heil dat m hem aan het licht is get reden, of m de 
aanbidding van het m hem gerealiseerde en aan hem ervaren 
heilsmysterie. Met andere woorden, m het gebed tot Jezus gaat 
het uiteindelijk om de aanwezigheid van God, die m het gebed 
tot Jezus wordt bemiddeld en met het oog waarop hij wordt 
aangesproken. Het gebed tot Jezus houdt als het ware niet bij 
hem op, maar staat m functie van de bemiddeling van Gods 
'onmiddellijkheid' m de relatie tussen God en mens. In Jezus' 
nabijheid komt Gods nabijheid aan het l icht , in de verzucht ing 
'Kom, Heer Jezus, kom' wordt uitgezien door de bidder naar 
Gods belofte van verlossing m de toekomst 
Ook tot de Geest wèrdt gebeden, ofschoon, m de l i turgie , 
nog minder dan tot Jezus, wellicht als teken van de 
omstandigheid dat de Geest, gezien zijn wijze van zelfmededeling 
en zijn aanwezigheid m de mens, m het licht ook van de 
omstandigheid dat de Geest als het ware door Jezus heen gaat , 
veel minder uitnodigt om zich rechtstreeks tot de Geest te 
wenden. HIJ is, zoals Schoonenberg opmerkt, eerder een kracht 
dan een persoon (Schoonenberg 1974, 68) Niettemin, ook tot de 
Geest wordt gebeden. En in het gebed tot de Parakleet gaat het 
om God, om God m zijn kracht en zijn l iefde, m zijn ver l icht ing 
en warmte brengende liefde. Terwi j l in het gebed tot Jezus de 
juiste betrekking met hem en het verwerven van inzicht m zijn 
heilshistorische betekenis centraal staat, staat m het gebed tot 
de Geest veeleer de ver l icht ing, het har t , centraal . Waar het' 
menselijk hart zich altijd kan sluiten voor de waarheid omtrent 
God zoals deze m Jezus openbaar is geworden, is het gebed tot 
de Geest er op gericht dat 'de diepte van het hart wordt 
v e r v u l d ' , dat de overgave aan God zich mag voltrekken 
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De bemiddelende funct ie van de Geest met betrekking tot de 
Vader bli j ft vaak impliciet, zoals in de sequentia van Pinksteren, 
'Veni sánete Spir i tus ' . U i tdrukkel i jker is er sprake van een 
bemiddelende functie in het volgende gebed van Johannes X X I I I : 
Heilige Geest, vervolmaak in ons 
het werk dat Jezus in ons is b e g o n n e n . . . 
Moge alles aan ons groots z i jn: 
het zoeken en vereren van de waarheid, 
de bereidheid tot het of fer , 
ja zelfs tot het kruis en de dood. 
Moge alles beantwoorden aan het laatste gebed 
van de zoon tot zijn hemelse Vader , 
en moge alles worden 
zoals de Vader en de zoon het wi lden, 
in de uitstort ing van U, Heilige Geest van Liefde, 
over de Kerk , over alle mensen en alle volken. 
Amen. Amen. Alleluia, alleluia. 
(Nigg 1975, 137) . 
Ook het gebed tot de overledenen en de heiligen kan worden 
beschouwd onder het opzicht van hun théologale aa rd , ook in het 
gebed tot hen wordt God 'geïncludeerd' , is God de horizont 
waarbinnen het gebed zich afspeelt. Significatief is in dit 
verband het christel i jk bidden tot heiligen en overledenen als 
onderscheiden van de voorouderverer ing en het spiritisme waarin 
God als zodanig niet wordt geviseerd. In deze gaat het om de 
voorouders en om de zielen zelf en niet om God. In het bidden 
tot de overledenen en de heiligen gaat het om God, in die z in , 
dat God altijd in het perspectief van het gebed staat. Hij is 
perspectivisch aanwezig. Het gebed als u i tdrukk ing van de 
rechtstreekse betrekking tot God is gericht op Hem Wiens 
nabijheid, komen, part i jd igheid, weerloosheid en verzoening 
mensen geldt . Ook al wordt God niet zelf ' letter l i jk ' 
toegesproken, niettemin is Hij aanwezig en gaat het om zijn 
nabijheid, komen, part i jd igheid, weerloosheid en verzoening, 
omdat de heiligen en overledenen worden aangesproken voor 
zover in hen Gods heil voor de mens aan het licht t reedt , voor 
zover zij part iciperen aan God (Rahner 1977). Het gebed tot hen 
speelt zich rechtstreeks af voor Gods Aangezicht. 
2.4. DE MODALITEITEN VAN HET GEBED 
In de wijze van bidden worden in deze studie vijf modaliteiten 
onderscheiden: de klacht, de aanklacht, het smeekgebed, de 
dank en de aanbidding. Deze vijf modaliteiten worden als volgt 
gedefinieerd: 
De klacht is de rechtstreekse u i tdrukking van het ervaren onheil 
voor het Aangezicht van God, resp. tot God. 
De aanklacht is de rechtstreekse u i tdrukk ing van het ervaren 
onheil waarvoor God verantwoordeli jk wordt gesteld, voor het 
Aangezicht van God, resp. tot God. 
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Het smeekgebed is de rechtstreekse u i t d r u k k i n g van de behoefte 
en het verlangen naar Gods betrokkenheid op de mens in de 
onheilservaring, voor het Aangezicht van God, resp. tot God. 
Het dankgebed is de rechtstreekse u i tdrukk ing van de 
dankbaarheid voor het ervaren heil, voor het Aangezicht van 
God, resp. tot God. 
De aanbidding is de rechtstreekse u i t d r u k k i n g van de, in de 
ervar ing van heil en onheil opgedane ervaring van Gods 
grootheid, voor het Aangezicht van God, resp. tot God. 
2Λ.1. Verantwoording van de keuze 
In het volgende zal in vogelvlucht worden gezien welke 
gebedsmodaliteiten ¡n de gebedstraditie worden onderscheiden, 
welke de meest voorkomende indelingen z i jn, en welke 
overwegingen in deze studie een rol spelen bij de keuze van de 
vi j f genoemde modaliteiten. 
A. De indeling in de genoemde modaliteiten, die in het hierna 
volgende gedeelte (B) zal worden verantwoord, komt in de 
christel i jke gebedstraditie zó niet alt i jd voor. Meestal komt men 
de volgende indeling tegen: smeekgebed, dankgebed, 
aanbidding en lofpri jzing en (soms) het gebed om 
zondenvergeving (Pesch 1972). Binnen deze indeling wordt op 
tweeërlei wijze gevarieerd: of men brengt de wijzen van bidden 
terug tot twee, of men voelt zich geroepen een fijnmaziger 
indeling te maken. 
Een voorbeeld van de eerste benadering geeft Blijlevens, die 
aan de kant van de mens twee polen in het bidden onderscheidt: 
die van het prijzen en die van het smeken (Blijlevens 1968). In 
navolging van van der Ploeg (Van der Ploeg 1966) laat hij het 
onderscheid tussen lofgebed en dankgebed vervallen omdat ook 
in de psalmen lofgebed en dankgebed samengaan. Tanquerey 
komt tot een tweedeling door het mes nog weer iets anders te 
hanteren. Hij onderscheidt het smeken en de aanbidding en laat 
de dank en het gebed om zondenvergeving onder de aanbidding 
vallen (Tanquerey 1951). Romano Guardini is een voorbeeld van 
de tweede benadering. Uitgaande van een drietal eigenschappen 
van God komt hij tot zes soorten. Aan Gods heiligheid worden 
het gebed van schuld en het gebed van deelname gerelateerd. 
Aan Gods grootheid de aanbidding en de lofpri jzing en aan God 
als de machtige, die bovendien r i j k , schenkend en liefhebbend 
is, het smeek- en het dankgebed. Overigens merkt hij ook op 
dat gezien Gods onuitputtel i jkheid er onafzienbaar veel andere 
gebedssoorten mogelijk zijn en dat tegel i jkert i jd de verschillende 
gebedssoorten bij elkaar horen! (Guardini 1943). Als voorbeeld 
van de tweede benadering is de aanpak van Fonck interessant 
(Fonck 1936). De auteur verzamelt allerlei door andere auteurs 
genoemde soorten en komt tot de volgende opsomming: het gebed 
van aanbidding, de lof, de bewondering, de verer ing, de 
verbondenheid, de onderwerping, het voornemen, de liefde, de 
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dank, het berouw of de boetvaardigheid, de hoop op vergeving 
en op het goddelijk heil , het verlangen naar eenwording, de 
vraag om vergeving, de vraag om hulp van God. Van deze 
opsomming merkt hij op dat de verschillende gevoelens die in 
deze soorten van gebed van belang zijn niet op hetzelfde niveau 
liggen en dat sommige soorten secundair zijn m relatie tot 
andere. Een ordening in deze veelheid aanbrengend komt hij dan 
tot een indeling van zeven* de aanbidding, de lofpr i jz ing, de 
dank, het gebed om zondenvergevmg, de contemplatie, de 
overgave en het smeekgebed. Ook Heilers indeling is een 
voorbeeld van de tweede benadering (Heiier 1969). HIJ 
onderscheidt het smeekgebed, de klacht, de wens, de dank, de 
aanbidding en de extatische lofpr i jz ing. Belangrijke toegangen 
tot de indeling en de beschrijving van de soorten van gebed zijn 
voor hem de motieven en aanleidingen van waaruit mensen bidden 
en de gevoelens die daarbij spelen. 
Wat opvalt is dat, afgezien van het verschil in aantal van wat 
meestal soorten of typen van bidden worden genoemd, de 
invalshoek van waaruit naar de wijze van bidden wordt gekeken 
verschillend is, en bovendien dat aan de koppeling tussen de 
gekozen invalshoek en de verschillende soorten van gebed een 
theoretische funder ing ontbreekt. De invalshoek is de ene keer 
gelegen m de eigenschappen van God, waaraan een 
ordeningsprincipe wordt ontleend, zoals met name bij Guardini 
het geval is. Een andere keer wordt het ordeningsprincipe 
eerder gelegd bij de mens, m zijn reactie op of in zijn relatie tot 
God, zoals Blijlevens laat zien. Weer een andere keer worden de 
soorten onderscheiden aan de hand van aanleidingen of motieven 
die mensen hebben om zich tot God te wenden, zoals in de 
'Dictionaire de theologie catholique' en met name bij Heiier het 
geval is. In alle indelingen spelen overigens op een of andere 
manier de gevoelens van de bidder een ro l , ofwel meer in relatie 
tot God, ofwel meer m relatie tot de eigen levensomstandigheden. 
Een keer gegeven een bepaalde invalshoek, ontbreekt 
vervolgens een theoretische funder ing, volgens welke de 
koppeling tussen de eigenschappen van God, resp. de gevoelens, 
resp. de motieven en het gebed op een logisch consistente wijze 
inzichteli jk wordt gemaakt. Daardoor wordt het mogelijk om tot 
verschillende indelingen te komen en de onderscheiden soorten 
telkens op een andere manier ten opzichte van elkaar een plaats 
te geven. Deze anomalie is begrijpeli jk als we zien dat er een 
grote mate, zo niet van willekeur, dan toch van onduideli jkheid 
bestaat m de definiëring en de ordening van gevoelens, van 
motieven en van eigenschappen van God. Het ontbreken van een 
theoretische funder ing van de verschillende indelingen hangt met 
andere woorden samen met het ontbreken van een theorie van 
gevoelens, van motieven en van eigenschappen van God, laat 
staan dat de relatie tussen gevoelens, motieven en eigenschappen 
duideli jk wordt . 
Het spannen van het weefraam levert eventueel nog geen 
moeilijkheden op en ook het kiezen van de garens en de kleuren 
niet. Problemen gaan ontstaan bij het vaststellen van het 
patroon en het weven zelf. Een bepaald gevoel kan tot 
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verschil lende soorten van gebed leiden. Een gevoel van 
afhankeli jkheid ten opzichte van God kan zowel leiden tot een 
smeekgebed als tot aanbidding, een gevoel van vertrouwen voert 
een mens tot een gebed van overgave, maar evenzeer is het 
mogelijk dat het uitmondt in een smeek- of dankgebed. Een 
gevoel van machteloosheid kan de aanleiding vormen voor een 
gebed van klacht, maar het kan ook zijn dat de bidder komt tot 
een gebed van onderwerping. Omgekeerd kunnen meerdere, 
onderl ing verschil lende gevoelens tot dezelfde soort van gebed 
leiden. Een gelovige smeekt God op basis van gevoelens van 
angst, van minderwaardigheid, van berouw, maar ook van hoop 
en ver t rouwen. En als naar de motieven wordt gekeken dan 
bl i jkt zich hetzelfde probleem voor te doen Een concrete 
noodsituatie kan zowel leiden tot het smeken als tot het klagen. 
Als het momentane onlustkarakter naar de achtergrond verdwijnt 
en de aandacht van de bidder zich meer op de toekomst gaat 
r ichten, kan daarin een aanleiding worden gevonden voor zowel 
het smeekgebed als het dankgebed. Tenslotte, ook de 
eigenschappen van God voeren een mens met noodzakelijk tot een 
bepaalde soort van gebed Gods grootheid bijvoorbeeld kan zowel 
leiden tot aanbidding als tot lof, zoals zijn heiligheid een mens 
kan bewegen tot een gebed van schuld als ook tot een gebed van 
deelname. 
B. In deze veelheid van indelingen dient een keuze te worden 
gemaakt De argumenten voor een keuze kunnen niet worden 
ontleend aan een theorie van de gevoelens, aan een theorie van 
de eigenschappen, noch aan een theorie van de motieven, en het 
valt buiten het bestek van deze studie om dergel i jke theoriën te 
ontwikkelen. Toch dient de keuze te worden verantwoord, of 
minstens vergezeld te gaan van enkele argumentatieve 
overwegingen. Ook al kan op empirische gronden niet worden 
vastgesteld welke indeling de meest adequate is en het meest 
recht doet aan allerlei mogelijke gevoelens die een rol spelen, 
aan allerlei motieven tot het gebed en aan de verschillende 
eigenschappen van God, toch is het mogelijk de interne 
redeli jkheid van een bepaalde indeling aan te geven, zonder 
daarmee andere indelingen te desavoueren 
In deze studie wordt gekozen, zoals gezegd, voor een 
indeling m vijf modaliteiten. Waarom nu precies deze vi j f7 
Zoals uit de definiëringen van de modaliteiten bl i jkt is er 
telkens sprake van een ervar ing van heil of van onheil . Ondanks 
de verwevenheid van heil en onheil in de concrete e rvar ing , 
staat m het klagen, de aanklacht en het smeken de ervar ing van 
onheil centraal , en m de dank en de aanbidding een ervar ing 
van heil . Daarmee is een eerste, grote en globale tweedeling 
gegeven. BIJ het bepalen van een nadere dif ferentiat ie tussen de 
modaliteiten naar aanleiding van een ervar ing van heil of van 
onheil is telkens de vraag m hoeverre de modaliteiten tot elkaar 
herleid zouden kunnen worden, dan wel een bepaalde modaliteit 
al dan niet aan een andere gesubsumeerd zou kunnen worden. 
De klacht waarin het ervaren onheil voor God of tot God 
wordt u i tgesproken, en ook niet meer dan dat , onderscheidt zich 
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van de aanklacht omdat m deze laatste duideli jk een stap verder 
wordt gezet Overweegt m beide een ervar ing van Gods 
afwezigheid in het onheil , m de aanklacht wordt God voor dat 
onheil verantwoordeli jk gesteld. De klacht laat oorzaak en 
verantwoordelijkheid in het midden. Geen perspectief of 
alternatief ziende, doet de bidder niets anders dan zijn onheil 
articuleren Daarentegen ziet de aanklacht wel mogelijke 
alternatieven, komt in opstand en gaat m de aanval. In de 
klacht wordt geklaagd over iets, m de aanklacht wordt , 
weliswaar bij of tot God, geklaagd over God. 
De klacht onderscheidt zich van het smeekgebed omdat in 
deze laatste Gods betrokkenheid op 's mensen onheil wordt 
gevraagd Terwij l in de klacht aan God alleen maar wordt 
meegedeeld welk onheil de bidder is overkomen, is m het smeken 
sprake van een behoefte of een verlangen naar Gods deelname 
daaraan, wordt God tot deelgenoot in het onheil gemaakt De 
ervaring van Gods afwezigheid is in het smeken m aanzet 
overwonnen, wil althans door de bidder doorbroken worden. 
Ook de aanklacht en het smeken kunnen niet tot elkaar 
worden herleid, noch kan de een aan de ander worden 
gesubsumeerd. In beide zijn als het ware aan elkaar 
tegengestelde bewegingen aanwezig. Terwij l m de aanklacht God 
wordt afgewezen, wordt HIJ m het smeken er bij gehaald In 
beide modaliteiten is er sprake van een betrokkenheid van God, 
maar terwij l het m het smeken gaat om Zijn betrokkenheid op de 
mens m het onheil , gaat het m de aanklacht om de 
veronderstelde 'betrokkenheid' of bemoeienis van God met het 
onheil, en de afwezigheid van betrokkenheid op de mens 
Twee opmerkingen moeten nog worden gemaakt De eerste 
heeft betrekking op de klacht en de aanklacht gezamenlijk, de 
tweede op een m het smeken te onderscheiden submodahteit. 
Aan de klacht noch aan de aanklacht wordt in de klassieke 
gebedsliteratuur vaak u i tdrukkel i jk aandacht besteed, laat staan 
dat ze m een eigen modaliteit van het bidden worden 
ondergebracht Toch l i jk t het zinvol om het gebed van klacht en 
aanklacht in de indeling op te nemen, omdat met name in oud-
testamentische gebedsli teratuur, m Job, in de psalmen en bij de 
profeten, het klagen en het protest duideli jk een plaats hebben. 
Bovendien, waar beide worden gekenmerkt door een ervar ing van 
Gods afwezigheid l i jk t het goed om m een t i jd waarin de ervar ing 
van Gods afwezigheid en van niet-zinvolheid een belangrijke 
dimensie m de ervar ing van mensen is, u i tdrukkel i jk aan deze 
modaliteiten aandacht te besteden (Metz 1977g, Cornehl 1971). 
De tweede opmerking heeft betrekking op een belangrijke 
submodaliteit van het smeken, namelijk het gebed om vergeving. 
In de ui twerking van het smeekgebed zal d i t gebed expliciet aan 
de orde komen Ondanks het feit dat het gebed om vergeving 
soms een aparte plaats kr i jg t toegewezen, is dat hier met het 
geval vanuit de overweging dat ook m het gebed om vergeving 
de behoefte en het verlangen naar Gods betrokkenheid op de 
mens m zijn onheil centraal staat. Het enige verschil is gelegen 
m de toegespitste gestalte van onheil die in het gebed om 
vergeving m het geding is. God wordt gevraagd betrokken te 
zijn op 's mensen zondigheid en falen. 
103 
In de ervar ing van heil wordt een onderscheid gemaakt tussen 
dank en aanbidding. In de dank gaat het om de rechtstreekse 
u i td rukk ing van dankbaarheid voor het ervaren heil, terwij l in 
de aanbidding de u i tdrukk ing van de ervar ing van Gods 
grootheid centraal staat. In het danken l igt het accent op het 
heil voorzover het, in de ervaring van de bidder, juist aan de 
mens is geschonken, terwij l het in de aanbidding gaat om een 
ervar ing van heil , voorzover het ju ist door God is geschonken. 
God omwille van Hem zelf is in het geding, terwij l in het danken 
God, in zijn heilsbetekenis voor de mens, in het geding is. In 
de dank beleeft de mens zich zelf meer als bij God in het k r i j t 
staande, het gavekarakter van het heil roept bij de bidder 
verschuldigde dank op, terwij l in de aanbidding God zich zelf 
opdr ingt , en de bidder zich als het ware niet meer bezighoudt 
met zich zelf. 
In de aanbidding kan nog een onderscheid worden gemaakt 
tussen de aanbidding s.s. en de lofpr i jz ing. In beide staat Gods 
grootheid centraal, in beide gaat het om het tremendum et 
fascinosum-karakter in de heilservaring van het nummeuze, 
waarvoor de biddende mens zich bu ig t . In de lofpri jzing kr i jg t 
de ervar ing van Gods grootheid er echter een aparte nuance b i j , 
omdat in Gods grootheid ook nog Zijn schoonheid wordt ervaren. 
Dit heeft tot gevolg dat de lofpr i jz ing een vreugdevoller en 
extatischer karakter heeft dan de aanbidding in st r ik te zin 
(Guardini 1943). 
Waarom wordt nu afgezien van de term soort of type en gekozen 
voor de term modaliteit? De omstandigheid dat in de keuze en in 
de verantwoording van de indeling het duideli jk onderscheiden-
zijn van de verschillende wijzen een belangrijke rol speelt 
impliceert geenszins dat deze verschillende wijzen van bidden, in 
de concrete prakt i jk van het gebed, als afgesloten 
'compartimenten' naast of na elkaar worden gepraktiseerd. De 
verschillende modaliteiten kunnen in een en hetzelfde gebed 
voorkomen. Het gaat alt i jd om dimensies in het bidden. In het 
gebruik van de term soort of type l igt de suggestie dat de 
verschillende wijzen van bidden spiritueel-theologisch duideli jk te 
scheiden z i jn, en op het niveau van de prakt i jk van het bidden 
moeilijk kunnen samengaan. 
Hoe worden nu in het volgende de vi j f modaliteiten beschreven 
en nader ingevuld? Dit gebeurt aan de hand van de volgende 
aspecten. 
Uitgangspunt zal telkens zijn de dubbele ervar ing van heil en 
onhei l , een ervar ing van fundamentele en instrumentele 
zinvolheid/niet-zinvolheid van het leven, van lichamelijk en 
geestelijk welzi jn/ l i jden, van de dood, en van het goede/kwade 
in het persoonlijk en maatschappelijk leven, een ervaring van 
waaruit een bidder zijn hart tot God verheft en die een r icht ing 
geeft aan de modaliteit in zijn gebed. 
Deze ervar ing van heil en onheil wordt opgedaan aan het 
eigen leven en aan het leven van hen die de bidder nabij z i jn , 
aan het leven van anderen en aan de natuur. De ervaring van 
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heil en onheil , opgedaan aan deze drie verschillende 'gebieden', 
is maatschappelijk geconditioneerd naar zijn economische, 
politieke, sociale en culturele dimensies. 
Deze ervar ing heeft alti jd een affectieve component en 
afhankelijk van het accent in de ervar ing op onheil dan wel op 
heil , kan worden gesproken van (meer) negatieve dan wel (meer) 
positieve gevoelens die in de modaliteit een rol spelen, zonder 
daarmee een uitspraak te doen over de onderscheiden inhouden 
of kwaliteiten van de gevoelens, noch over hun onderlinge 
relaties en afhankelijkheid ten opzichte van elkaar. 
De gevoelens die in het gebed van belang zijn kunnen worden 
beschreven in termen van allocentriciteit. Allocentrische 
gevoelens zijn die gevoelens die een rol spelen in een houding 
van diepgaande belangstelling en volledige openheid en 
ontvankelijkheid voor de eigenheid en het anders-zijn van 
situaties, objecten en personen. Daar tegenover staan 
autocentrische gevoelens waarmee situaties, objecten en personen 
worden benaderd vanuit het perspectief hoe ze aan een behoefte 
van iemand tegemoet kunnen komen, hoe ze gebruikt dan wel 
vermeden kunnen worden (Schachtel 1959). 
De gevoelens in een gebed kunnen meer of minder intens zi jn. 
Met intensiteit of diepte wordt bedoeld de graad waarin een 
bepaald gevoel de gehele persoon doordr ingt , de totaliteit van de 
persoon bepaalt (Lersch 1964). Zo kan een gevoel van dank meer 
voorbijgaand, oppervlakkig zi jn, het kan ook meer de kern van 
de persoon bepalen en als het ware een stationaire gesteldheid 
worden. Van de intensiteit van een gevoel kan worden 
onderscheiden de impulssterkte van een gevoel. Daarmee wordt 
bedoeld dat een gevoel meer of minder heftig kan zijn (hetgeen 
iets anders is dan meer of minder intens). Een gevoel kan meer 
het karakter hebben van een gemoedsbeweging, bijvoorbeeld 
sti l le, kalme vreugde, of meer het karakter van een 
gevoelsuitbarsting, bijvoorbeeld uitbundige vro l i jkheid. 
Elk gevoel heeft een eigen inhoud of kwaliteit. Hoop is een 
ander gevoel dan berust ing, vreugde heeft een andere kwaliteit 
dan bedroefdheid, een gevoel van dankbaarheid is iets anders 
dan een gevoel van ontzett ing. Zonder nu een dwingende relatie 
te leggen tussen een bepaald gevoel en een bepaalde modaliteit, 
is het wel mogelijk om, gezien de kwaliteit of de inhoud van 
bepaalde gevoelens, te spreken van een zekere associatie-
preferentie van een gevoel voor een modaliteit. 
Met de specifieke inhoud van een gevoel hangt samen de 
impulsgestalte of het driftgebaar van een gevoel. Hiermee wordt 
bedoeld het vir tuele beeld van een gedrag of gebaar dat met elk 
gevoel is gegeven, ten opzichte van de beleefde waarde of 
onwaarde. Zo is bijvoorbeeld het vir tuele gebaar van de vreugde 
het zich openstellen en omarmen, van de vrees het terugwijzen, 
van de schaamte het zich verstoppen. 
Naast de gevoelens kr i jgt in de beschri jving van de 
modaliteiten het perspectief van waaruit wordt gebeden aparte 
aandacht. De ervar ing van heil en onheil wordt immers bepaald 
door het eigen perspectief en/of door het perspectief van de 
onmachtige ander, dat wil zeggen, vanuit de subjectieve 
105 
betekenisverlening van degene die de ervar ing opdoet en/of 
vanuit de gepercipieerde betekenisverlening door de onmachtige 
ander . 
Tenslotte zijn bij het beschrijven van de vijf modaliteiten van 
belang de eigenschappen van God of de verschil lende gestalten 
of beelden van God tot wie de bidder zich r icht . In de ervar ing 
van heil en onheil kan de nabijheid Gods, dan wel zijn komen, 
dan wel zijn part i jd igheid, dan wel zijn weerloosheid, dan wel 
zijn verzoening meer of minder sterk op de voorgrond t reden , en 
daarmee mede de modaliteit van het gebed bepalen, zonder dat 
een bepaalde godsgestalte bij voorbaat aan een bepaalde 
modaliteit wordt gekoppeld. 
Bij de nadere beschri jving van de vi j f modaliteiten zullen niet 
alle aspecten telkens in extenso en even uitvoerig aan bod 
komen, maar zal rekening worden gehouden met de meer of 
minder grote relevantie er van voor een bepaalde modaliteit. 
2 . 4 . 2 . De vi ¡f modaliteiten 
2.1.2.1. Het gebed van klacht 
Voor Metz l i jkt de klacht de belangri jkste en meest centrale 
modaliteit van het gebed te z i jn . Hij wijst op de grote oud-
testamentische gebedstradities waaruit bl i jkt dat de taal van het 
gebed "niet een taal is die zich afsluit en zich immuun maakt 
voor de l i jdenservaring en de troosteloosheid. Zij is zelf de taal 
van dit l i jden, lijdenstaai en crisistaal' (Metz 1977g, 18 -19) . 
Het gebed van klacht kan worden omschreven als een gebed 
waarin de gelovige vanuit een ervar ing van onheil en vanuit 
negatieve gevoelens waartoe deze ervar ing aanleiding geeft of die 
met deze ervar ing gepaard gaan, zich uit voor Gods Aangezicht, 
resp. tot God, waarbij in de uiting centraal staat het simpele 
uitspreken van het onheil , van de smarteli jkheid van het l i jden, 
de leegheid van het bestaan. De bidder ervaar t een meer of 
minder grote discrepantie tussen een bepaalde situatie zoals deze 
in zijn ervar ing in feite is en de situatie zoals deze in zijn 
ervar ing zou behoren te z i jn . En deze discrepantie, zonder 
onmiddellijk concrete alternatieven voor de realisering van een 
meer heilzame situatie beschikbaar te hebben, brengt hij voor 
God onder woorden. In de klacht wordt het lijden toegelaten en 
serieus genomen; de bidder bli jft als het ware staan bij het 
smartelijk karakter van het lijden en hij bl i j f t als het ware 
steken in het machteloze, verlammende en simpele uitspreken van 
dat l i jden. Hij kan alleen nog maar b i t tere vragen stellen: 
waarom? waarom zo? waarom ik? Waarom God, moet mij dit 
overkomen? Zoals Job die verzucht: 
Waarom in de schoot niet gestorven? 
Niet gest ikt bij mijn geboorte? 
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Waarom hebben knieën mij ontvangen? 
Waarom borsten mij gezoogd? 
Waarom licht geschonken aan ongelukkigen? 
Leven aan verb i t te rde mensen? 
Waarom leven voor een mens die niet weet waar naar toe, 
nu God hem de weg verspert? 
(Job 3 ,11 -12 ; 20; 2 3 ) . ( K . B . S . 1 9 7 5 ) . 
Het gebed van klacht kan zijn aanleiding vinden in een ervar ing 
van onheil zowel in het eigen leven, in dat van anderen als in 
de natuur . Het gebed van klacht hoeft zich niet op te sluiten in 
het klagen over eigen leed. Een bidder kan zich geschokt voelen 
door het lijden van anderen, door de onrechtvaardigheid, het 
geweld en de onderdrukk ing die hij om zich heen ziet . En zo kan 
hij ook betreuren de aantasting en de verniet iging van de 
natuur: 
God, Gij die van schoonheid houdt, 
en uw rijkdom hebt gegeven aan 
het eindeloos grote en aan het eindeloos kleine, 
die het leven hebt geschonken aan de dieren en de bomen, 
uw grootheid aan het water en de bergen, 
uw zuiverheid aan de lucht en de wind. 
Waarom gaan de dieren dood voor hun tijd? 
Waarom sterven de bomen en verdorren de planten? 
Waarom verschralen het water en de lucht? 
Waarom worden de vogels belaagd in de hoogte 
en de vissen tot zelfs in de diepten der zee? 
De bidder ervaar t onheil aan en klaagt over de natuur . In zijn 
klagen kan meer of minder ui tdrukkel i jk de maatschappelijke 
geconditioneerdheid van het ervaren onheil meeklinken, 
bijvoorbeeld de economische wortels van bepaalde ecologische 
rampen: 
Waarom, o God, vervui len onze zeeën, 
en wordt de rust van onze bossen verstoord? 
Waarom worden de walvissen uitgeroeid 
en gaat de rijkdom van onze flora ten gronde? 
Met het voorbeeld van een klacht over de natuur is een 
voorbeeld gegeven van een klagen over een onheilsgestalte die 
zijn basis niet v indt in het eigen leven van de bidder . Niettemin 
li jkt in de prakt i jk van het bidden het klagen veelal betrokken 
te zijn op het eigen onheil. En met name dan lijken 
allocentrische gevoelens moeilijk aan bod te kunnen komen. Wat 
houdt klagen vanui t allocentrische gevoelens in? Laat ik 
beginnen met een duidelijk voorbeeld van een autocentrische 
klacht. Naar aanleiding van een ernstige ziekte die een mens 
plotseling overva l t , klaagt hij bij God over de smartelijkheid van 
zijn z iekte: 
O God, waarom ben ik ziek? 
Waarom wordt mijn jonge leven afgebroken? 
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Waarom moet mij di t overkomen? 
Waarom, nu ik nog zoveel te doen heb. . .? 
Allocentriciteit in het klagen betekent dat de smartelijkheid die 
wordt ervaren in zijn feiteli jke omvang, niet groter of kleiner 
wordt gemaakt dan ze is en zó ook voor God wordt neergelegd. 
De pi jnl i jke consequenties van de ziekte voor hem zelf en voor 
de omgeving worden beleefd in hun Objectieve' betekenis: er is 
sprake van een adequate relatie tussen gevoelens en 
werkel i jkheid. De bidder heeft ook geen behoefte zijn klagen 
eindeloos voort te zetten. Het klagen wordt van doel tot één van 
de dimensies van zijn bidden: hij zal bli jven weigeren zich bij 
zijn ziekte neer te leggen maar tegel i jkert i jd zal hij in beginsel 
ook in staat en bereid zijn zich in een andere modaliteit tot God 
te wenden. Klagen hoeft met andere woorden niets te hebben van 
queruleren, waarin de smartelijkheid wordt gekoesterd en de 
klager zich laat leiden door een behoefte aan aandacht en door 
zelfmedelijden. In de allocentrische klacht is de bidder gevoelig 
voor en staat open naar de reële smartelijkheid van het ervaren 
onheil, dat niet wordt verdrongen maar in zijn feiteli jke omvang 
en draagwijdte hem voor ogen staat. 
Een sprekend voorbeeld van een allocentrisch klaaggebed, 
waarin de bidder staat voor de onbegrijpeli jkheid van het lijden 
dat de joden moeten ondergaan, en waarin het klagen samengaat 
met het smeken, terwij l het typische van de klacht 'niet weten 
wat te vragen' toch de rode draad van het gebed bl i j f t bepalen, 
is het gebed van rabbi Levi Jizchak: 
' Die-η iets-vermag-te-vragen', 
dat ben ik, Levi Jizchak van Berditschev. 
Ik weet niet wat ik U moet vragen, 
Heer der wereld, 
en als ik het zou weten, 
zou ik het toch niet klaar kr i jgen. 
Hoe zou ik het wagen, U te vragen, 
waarom alles zo gebeurt als het gebeurt? 
Of U te vragen waarom wij van de ene ballingschap 
in de andere gestuurd worden? 
Of U te vragen waarom onze vijanden ons zo mogen straffen? 
Maar in de Haggada 
wordt tot de vader van de zoon 
die-niets-te-vragen-weet gezegd: 
'Maak het hem duidel i jk ' . 
De Haggada beroept zich op de Schri f t 
waar staat geschreven: 
'Uitleggen zult gij het aan uw zoon'. 
En ik , ik ben toch. Heer der wereld, uw zoon! 
Ik vraag U niet, mij de geheimen van uw weg te onthullen 
- ik zou het niet kunnen verdragen! 
Maar maak mij dit duidel i jk, 
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steeds dieper en steeds duideli jker: 
wat dit hier, het gebeuren van n u , 
voor mij betekent; 
wat dit hier nu van mij eist; 
wat Gi j , Heer der wereld, mij daarmee zeggen wi l t . 
Ach nee, ik wil niet vragen 
waarom ik l i jd , 
maar of ik lijd terwil le van U. 
(Van Laarhoven 1974, 65 ) . 
Het gebed van klacht kan meer of minder intens of diep z i jn . In 
het intense klaaggebed is de klacht van de bidder betrokken op 
zijn gehele persoon en zijn gehele leven. De gevoelens die in zijn 
klagen een rol spelen omvatten en bestempelen als het ware zijn 
totale bewustzi jn. Zijn existentie als zodanig wordt gekleurd en 
gedragen door het klagen. Psalm 39 zou kunnen gelden als een 
voorbeeld van een intens klaaggebed: 
Ik dacht: laat ik mijn woorden bewaken, 
opdat mij mijn tong niet verleidt: 
mijn mond als met een muilband verzekeren 
zolang ik die schurk nog moet z ien. 
Dus zwijg ik met stomheid geslagen 
zie af van elk woord dat ver l icht: 
maar nu is mijn pijn slechts v e r e r g e r d , 
mijn hart verschroeit in mijn borst . 
Wat ik denk - het verbrandt mij van binnen. 
En ik open toch nog mijn mond. 
Gun mij Heer, te weten mijn einde, 
wát de maat van mijn dagen zal z i jn , 
en ik zal mijn kortstondigheid i n z i e n . . . 
(Psalm 3 9 ) . ( K . B . S . 1 9 7 5 ) . 
De tegenpool van de intense klacht is het klagen dat veeleer 
wordt bepaald door momentane gevoelens, en betrekking heeft op 
een, in de beleving van de bidder meer geïsoleerde 
onhei lservar ing. Het is v lucht iger , opperv lakk iger , 
voorbijgaander, gr i jp t minder diep in de kern van de persoon 
in . Terwij l psalm 39 een en al klacht is, is in psalm 17 weliswaar 
sprake van een klacht, en zelfs van een bi t tere klacht, maar 
bepaalt deze klacht, en daar gaat het om, veel minder het hart 
van de bidder . Hij is ook in staat te zien dat God toevlucht kan 
z i jn , en hij is in staat God te vragen zich 'aan uw beeltenis mij 
( te ) mogen laven wanneer ik ontwaak': 
Hoor, o Heer, naar wat staat in de waarheid, 
luister Gij naar mijn bi t tere klacht; 
wees ontvankeli jk voor mijn gebed: 
het komt van een mond zonder leugen; 
laat van U mijn beoordeling uitgaan, 
úw oog ziet wat onkreukbaarheid is. 
Die mijn hart toetst , het peilt in de nacht, 
mij hebt ui tgezuiverd met vuur -
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bij mij v indt Ge geen sluwe bedenksels. 
En mijn mond bezondigt zich m e t . . 
Ik roep U, GIJ God weet het antwoord; 
luister naar mij, verhoor wat ik v raag -
toon de wonderen van uw genade. . 
Doch laat mij, zo ik leef naar uw wi l , 
uw aanschijn mogen aanschouwen, 
aan uw beeltenis mij mogen laven 
wanneer ik ontwaak. 
(Psalm 1 7 ) . ( K . B . S . 1 9 7 5 ) 
Voor zover m deze psalm een klacht aanwezig is gaat deze samen 
met een smeken, en l i jkt ze met het hart van de bidder volledig 
te bepalen. 
Daarnaast kan het klagen worden gekenmerkt door een meer 
of minder sterke heft igheid. Acute pijn en concrete plotselinge 
nood kunnen de bidder tot een sterke gevoelsuitbarstmg nopen, 
tot radeloze en bi t tere smart. Het gebed van klacht kan echter 
ook de gestalte kri jgen van een st i l , maar durend zeuren of een 
smekend klagen. Op dit niveau beweegt de klacht zich tussen de 
twee uitersten van enerzijds een welhaast berustend constateren 
van het ervaren onheil , op het gevaar af m apathie te verval len, 
en anderzijds een radeloos en ongericht protest en een emotioneel 
sterke (met per se intense) verb i t te r ing , woede of wanhoop, die 
het gevaar lopen tot haat te voeren De al dan met grote 
heftigheid van een klacht zal met alti jd even gemakkelijk uit de 
gebruikte woorden en formuleringen afgeleid kunnen worden De 
impulssterkte van een gevoel laat zich met altijd m de 
schrif tel i jke weergave van een gebed vangen. Maar als van Job 
wordt gezegd dat hij zijn bestaan vervloekte (Job 3 ,1 ) en als hij 
klaagt m termen van 'waarom m de schoot met gestorven? met 
gestikt bij mijn geboorte7 ' (Job 3 ,11) dan roept dit klagen een 
sfeer van grote heftigheid op, terwijl Jeremías' k lagen, als hij 
door God wordt geroepen en zegt: 'Ach, Jahweh, mijn Heer, ik 
kan met spreken, ik ben veel te jong' (Jer . 1,6) een veel 
minder heft iger indruk maakt. 
Welke zijn de negatieve gevoelens die in het gebed van klacht 
mogelijk of met name een rol kunnen spelen? Dat kunnen er 
meerdere zijn en heel verschillend van kwali tei t , maar van geen 
enkele kan worden gezegd dat ze als zodanig per se direct tot 
een gebed van klacht moeten voeren Wel is het mogelijk om met 
enige voorzichtigheid en alle voorbehoud op basis van de 
specifieke inhoud van een gevoel dan wel op basis van de 
impulsgestalte van een gevoel te wijzen op een meer of minder 
grote mate van associatiepreferentie van een bepaald gevoel voor 
de modaliteit van de klacht. 
Zo zou men van de gevoelens van ontevredenheid, jaloezie en 
nai jver, waarin de discrepantie tussen de feitel i jkheid en de 
wens of de behoefte immers een overheersende rol speelt, 
kunnen zeggen dat ze mogelijk een aanleiding tot de klacht 
kunnen vormen. Zo ook het gevoel van ergern is , dat wordt 
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gekenmerkt door het gebaar van machteloos protest , en de 
gekwetstheid waarbij men zich beledigd uit de wereld t e r u g t r e k t 
en tegelijk nog met een steelse blik naar de wereld bli j ft k i jken. 
Waarschijnlijk is het wel dat gebeden van klacht die door deze 
gevoelens worden geleid eerder autocentrisch dan allocentrisch 
zullen z i jn . Waar voor het klagen het wi l len-ontkomen-aan-iets, 
zonder te weten waar naar toe te gaan of waar naar toe te 
v luchten, kenmerkend is, lijkt ook het gevoel van pijn mogelijk 
tot een klacht te kunnen voeren: de impulsgestalte is de diffuse 
vluchtreactie om een blijvend middelpunt, een doorn in het 
vlees, zonder dat een dergelijke klacht per se autocentrisch 
behoeft te z i jn . 
Het klagen heeft een duidelijke ti jdsconnotatie. In de klacht 
keert de bidder zich af van het heden dat om een of andere 
reden smartelijk is, en is gericht op een toekomst die anders 
dient te z i jn . Zonder overigens te zien hóe, is hij gericht op het 
afnemen of verdwijnen van zijn l i jden. Vandaar lijken gevoelens 
als bevreesdheid en zorg , berusting en mogelijk ook vertwi j fe l ing 
in aanmerking te komen, omdat in deze gevoelens, hoe negatief 
ook, de gerichtheid op de toekomst aanwezig is . Bevreesdheid 
of mogelijk zelfs vertwijfel ing met betrekking tot de toekomst 
lijkt de basis te zijn van de volgende klacht: 
Ik denk aan de dagen van eert i jds, 
de jaren van het begin, 
denk terug aan mijn snarenspel, 
in de nacht, alleen met mijzelve: 
ik preve l , en mijn geest blijft v ragen . 
Zal de Heer voor eeuwig verstoten, 
goedgunstig zijn nimmermeer? 
Is voorgoed voorbij zijn genade: 
zijn belofte, geslachten omvattend, 
kan zij teniet zijn gedaan? 
Vergeet God ontfermend te z i jn , 
of ontzegt H i j , ver toornd, zijn erbarmen? 
Ik zeg enkel - en het doorsteekt mij - : 
'de hand des Allerhoogsten liet af ' . 
(Psalm 7 7 , 6 - 1 1 ) . ( K . B . S . 1 9 7 5 ) . 
Deze overwegingen sluiten niet uit dat gevoelens als a fkeer , 
afschuw, droefheid, woede, vrees, minderwaardigheidsgevoelens, 
verontwaardiging of toorn tot een klacht zouden kunnen leiden. 
Mogelijk zou men van de verontwaardiging en de toorn moeten 
zeggen dat ze eerder op het gebed van aanklacht zijn gericht 
omdat in deze gevoelens de mens al een voorstelling van een 
alternatief beschikbaar heeft en de dr i f tgestal te er een is van 
verzet en opstand. Een gebed van klacht dat bijvoorbeeld 
voortkomt uit minderwaardigheidsgevoelens is de al eerder 
genoemde verzucht ing van Jeremía: 'Ach Jahwe, mijn Heer, ik 
kan niet spreken, ik ben veel te jong' . 
Het gebed van klacht kan worden gebeden vanuit het eigen 
perspectief en vanuit het perspectief van de onmachtige ander . 
Om het eigen perspectief duidelijk te maken is het mogelijk om 
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uit te gaan van dezelfde concrete onheilssituatie als in het kader 
van de allocentriciteit is besproken: een ernstige ziekte. In de 
klacht vanuit het eigen perspectief brengt de bidder zich zelf en 
zijn ziekte bij God ter sprake zoals hij zich zelf en zijn ziekte 
ervaart . De smartelijkheid van het lijden ontvangt haar kleur 
vanuit de subjectieve betekenisverlening die de bidder aan zijn 
ziekte geeft: zijn ziekte is smartelijk vanwege zijn jonge 
leeft i jd, vanwege de ondragelijke pijn die hij moet ondergaan, 
vanwege het werk dat niet afgemaakt kan worden, vanwege de 
eenzaamheid die de ziekte voor hem meebrengt, etc. Een 
dergeli jk klagen hoeft overigens geenszins autocentrisch te z i jn. 
Een voorbeeld van een klaaggebed vanuit het eigen perspectief is 
het volgende gebed van Guido Gezelle: 
Gij badt op eenen berg alleen, 
en Jesu . . . i k en v ind er geen 
waar 'k hoog genoeg kan klimmen 
om u alleen te v inden; 
de wereld wil t mij achterna, 
al waar ik ga of sta 
of ooit mijn ogen sla; 
en arm als ik en is er geen, 
geen een, 
die nood hebbe en niet klagen kan; 
die honger en niet vragen kan; 
die pijne, en niet gewagen kan 
hoe zeer het doet! 
O leert mij, armen dwaas, hoe dat ik bidden moetl 
(Van Laarhoven 1974, 79). 
Klagen vanuit het perspectief van de onmachtige ander doet 
anders naar de smartelijke werkeli jkheid ki jken. Vooraf zij 
opgemerkt dat een gegeven onheil in het eigen leven niet zonder 
meer zowel vanuit het eigen perspectief als vanuit het 
perspectief van de onmachtige ander ervaren kan worden. Ziekte 
bijvoorbeeld l i jk t vooral toch of wellicht uitsluitend als onheil 
ervaren te kunnen worden vanuit het eigen perspectief. Dat 
betekent dat het perspectief zelf bepalend is voor wát als onheil 
wordt ervaren in het eigen leven. Al naargelang het perspectief 
van waaruit de bidder bidt , zal hij meer de ene dan wel meer de 
andere gebeurtenis of toestand als onheil ervaren. 
Iemand ziet in zijn omgeving hoe gastarbeiders moeten leven, 
hoe van hen wordt geprof i teerd, hoe zij worden gediscrimineerd, 
hoe zij als rechteloze vreemdelingen worden behandeld. De 
gastarbeider is in zijn ervaring een concrete gestalte van de 
onmachtige ander. Het is nu mogelijk dat hij zich in een gebed 
van klacht wendt tot God, niet om te klagen over hún lot - dat 
kan uiteraard ook, maar dan is er sprake van een gebed van 
klacht vanuit een ervar ing van onheil opgedaan aan het leven 
van anderen - , maar om te klagen over het onheil dat hij in zijn 
eigen leven ervaart vanuit het perspectief van die concrete 
onmachtige ander, de gastarbeider: 
O God, zie mijn welvaart en ri jkdom, 
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zie hoe ik in vreugde met anderen mag leven. 
Waarom ben ik blind 
voor het verdr ie t van de vreemdelingen onder ons? 
Waarom sluit ik mij af voor hun eenzaamheid? 
Hoe is het mogelijk dat wij gevangen 
blijven in ons egoïsme, en onze 
verantwoordeli jkheid ontvluchten? 
God, waarom ben ik zo hard en bang? 
In dit gebed klaagt de bidder over een onheilsgestalte in zijn 
eigen leven. Dit onheil komt hij op het spoor, ervaar t h i j , omdat 
hij niet zozeer met zijn eigen ogen naar zich zelf k i jk t , maar met 
de ogen van een concrete ander. In zijn leven ervaar t hij onheil 
omdat hij aan dat leven een bepaalde betekenis ver leent , en deze 
betekenis ontleent hij niet aan zijn eigen leven maar aan het 
leven van die ander , het leven van de ander zoals hij dat 
percipieert . Daarom klaagt niet de ander , indirect , over de 
bidder in dit gebed, maar klaagt de bidder zelf, over zich zelf. 
Tenslotte dient nog iets te worden gezegd over de beelden 
van God en de modaliteit van de klacht. Als in het klagen de 
felle gevoelsuitbarsting samen gaat met een grote intensiteit van 
gevoelens, dan kan de klacht uitlopen op een 
'Erfahrungsatheismus', op een beleving waarin God wordt 
ervaren als bli jvend afwezig. Een klachtgebed balanceert dan op 
de rand van de a fgrond. Maar anders dan bij het theoretisch 
atheïsme en zeker anders dan in het geval van een 
'unpathetische Gottlosigkeit' geldt van dit 'Erfahrungsatheismus' 
dat het minstens staat in de tradit ie van het bijbelse klagen: ook 
in zijn bi t terste en meest radeloze vorm bli j f t het woord tot de 
als afwezig ervaren God gericht worden. De afwezigheid van 
God, althans de ervar ing van afwezigheid, kan het klagen 
bepalen. Daarbij is het zinvol hier nadere nuanceringen aan te 
brengen aan de hand van de verschillende godsbeelden, omdat 
de aard van de ervaren afwezigheid afhankeli jk is van en 
bepaald wordt door het beeld van God dat in een concreet gebed 
van klacht in het geding is. 
Zo kan een klacht zich richten tot de nabije God, zoals in het 
volgende gebed: 
Gij die gezegd hebt: 
troost mijn volk -
voor hen die eenzaam 
tegen de grond gaan, 
is er geen troost , 
geen woord dat redt . 
Zijt Gij de vr iend 
die hen omhoog haalt? 
Voor hen die niets meer 
hebben dan ongeluk, 
mensen die dood wil len, 
hebt Gij wel woorden. 
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Waar zijt Gij zelf? 
(Oosterhuis 1976, 22). 
In di t gebed wordt God aangesproken op zijn aanwezigheid en op 
zijn betrokkenheid op de mens. Aan deze aanwezigheid en 
betrokkenheid ontbreekt het in de ervar ing van de bidder. Het 
beeld van God als de nabije God impliceert niet dat God dús als 
nabij wordt ervaren. Het gaat er om dat de nabijheid een aspect 
is van God met het oog waarop Hij wordt aangesproken. Als God 
in de voorstell ing van de bidder de aristotelische verre, 
onbewogen Beweger zou zi jn, zou hij er niet toe komen zijn 
nabijheid te ervaren en zou hij evenmin geneigd zijn zich over 
zijn afwezigheid te beklagen. 
Wanneer de komende God in het gebed van klacht meer op de 
voorgrond staat, dan kr i jgt het klagen daarmee een andere 
kleur: 
Hoe lang. Heer, zult Gij mij blijven vergeten, 
hoe lang nog verbergen uw aanschijn voor mij? 
Hoe lang zal ik eenzaam op raad moeten zinnnen, 
draag ik van dag tot dag zwijgend mijn droefenis? 
Hoe lang zal mijn vijand mij uit bli jven dagen? 
Zie mij, geef mij uw antwoord, 
Heer, Gij zi j t toch mijn God; 
wil t Gij verl ichten mijn ogen, 
dat ik niet inslaap ten dode, 
dat mijn vijand niet roept: 
'nu heb ik hem in mijn macht!', 
mijn belagers niet juichen 
omdat ik aanvang te wankelen. 
Zelf kan ik slechts op uw genade vertrouwen. 
Tot mijn hart de vreugde zal hervinden om uw heil; 
dan zal mijn lied voor de Heer z i jn: 
Hij heeft het aan mij vervuld. 
(Psalm 13). (K.B.S.1975). 
in deze smekende klacht is de psalmist gericht op een (naaste) 
toekomst, vraagt zich af hoe lang God hem zal blijven vergeten: 
hij is in zijn klacht gericht op een bevri jdend en genadevol 
komen van God die zijn aangezicht niet langer zal verbergen. 
Wordt de part i jdige God, de weerloze God of de verzoenende 
God aangesproken dan zal de klacht daardoor weer een andere 
kleur kr i jgen. Van belang is te zien dat er telkens sprake is 
van een wisselwerking: een bepaalde ervar ing van onheil zal 
voor de bidder aanleiding zijn om eerder tot God in de ene dan 
in de andere gestalte te klagen. 
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2Λ.2.2. Het gebed van aanklacht 
Het gebed van aanklacht l igt in het verlengde van de klacht. De 
klacht zal dikwij ls de neiging vertonen op een aanklacht uit te 
lopen. Toch zijn deze twee modaliteiten van elkaar 
onderscheiden. 
In het gebed van aanklacht uit de bidder z ich, vanuit een 
ervaring van onheil en vanuit de negatieve gevoelens waartoe 
deze ervar ing aanleiding geeft, voor God of tot God, waarbij het 
kenmerkende is dat hij in opstand komt tegen het ervaren onheil 
en God daarvoor verantwoordelijk stelt. De aanklacht zet een 
stap verder dan het klagen. In de ervar ing van een kloof tussen 
de feiteli jke onheilssituatie en de mogelijk betere, volkomener en 
gelukkiger heilssituatie, wordt het zicht op de r icht ing van de 
verandering en de verbetering duidel i jker, mede omdat de bidder 
een idee heeft over de oorzaak van de onheilssituatie of over de 
reden van het voortduren ervan. De ellende is niet alleen maar 
smartelijk, er kan ook iemand worden aangewezen die aan de 
oorsprong ervan staat of die in staat zou zijn deze op te heffen. 
Het schoolvoorbeeld van de aanklacht laat Job zien. Zijn protest 
tegen God verwoordt hij als volgt: 
Ik zal mijn mond niet houden tegen U 
ik moet de bit terheid van mijn ziel 
ui tspreken. Gij dwingt mij er toe. 
Ben ik soms de zee, 
ben ik soms een oergedrocht 
dat Gij mij opsluit en bewaakt? 
Als ik op mijn bed lig 
v ind ik nog geen troost, 
Gij komt mij verschrikken 
met dromen en angstvisioenen -
ik word nog liever geworgd. 
Wat is de mens 
dat Gij zoveel belang in hem stelt, 
dat Gij elke morgen k i jk t 
of hij er nog is 
en hem ieder ogenblik toetst? 
Wanneer wendt Gij nu eindelijk eens 
uw ogen van mij af, 
en geeft Gij mij de t i jd 
om mijn speeksel door te slikken? 
Wat heb ik U gedaan, mensenbespieder? 
(Oosterhuis 1976, 17). 
Zoals het gebed van klacht kan ook het gebed van aanklacht zijn 
aanleiding vinden in een ervaring van onheil in het eigen leven, 
in dat van anderen en in de natuur. Het is wellicht interessant 
het gebed van aanklacht nader te beschouwen voor zover het 
zijn aanleiding v indt in het onheil van anderen en daarbij de 
maatschappelijke geconditioneerdheid van de onheilservaring 
expliciet te betrekken. Het volgende gebed is duideli jk een 
aanklacht naar aanleiding van de onheilssituatie van anderen. De 
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bidder ontbreekt het zelf niet aan brood, maar anderen lijd 
honger en God wordt er voor verantwoordelijk gesteld. 
maatschappelijke geconditioneerdheid van het ervaren onheil is 
deze aanklacht echter afwezig: 
Waarom verhaast Gij niet de t i j d . Hoelang nog 
zullen di t onvervulde woorden bli jven 
en wij belachelijk met zo'n visioen, 
dromers die niet aan feiten kunnen wennen. 
O zeker wel zal uw wil ooit geschieden, 
maar niet op aarde, in dit hongerdal. 
Geef ons vandaag ons brood, zeggen wij U, 
en er is brood, maar even verderop 
is er geen brood voor mensen zoals w i j . 
Waarom zijt Gij niet God van alle mensen? 
(Oosterhuis 1976, 105). 
Impliciet valt de maatschappelijke dimensie wel te beluisteren 
het volgende gebed: 
Die zegt God te zijn 
laat hij te voorschijn komen 
wat hebben wij aan een naam alleen 
laat hij opstaan dat wij hem zien. 
Stem uit het vuur wolk in de verte 
zijn niet genoeg 
voor deze aarde van scherven en rook 
waar ons geen leven gegund wordt . 
Woorden en wonderen zijn er genoeg 
en goden van goud en beloften 
maar niet een god als een hand die bevr i jdt 
iemand die doet wat hij zegt. 
Jij die zegt onze God te zijn 
verborgen verbl indend onmogelijk j i j 
wat houdt je af van de mensen. 
Kun j i j de slagen verduren 
die mensen verduren 
kun j i j de beker dr inken 
die wij moeten dr inken 
ga je met ons in de dood? 
(Oosterhuis 1976, 20). 
En heel u i tdrukkel i jk is de maatschappelijke dimensie in 
onheilservaring opgenomen in de psalm van Ernesto Cardenal: 
Mijn God, mijn God, waarom hebt Gij mij verlaten? 
een kar ikatuur ben ik geen mens 
mikpunt van spot 
in alle kranten wordt om mij gelachen 
Tanks rondom 
mitrail leurs die naar mij wijzen 
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en overal pr ikkeldraad 
prikkeldraad onder stroom 
Ik ben een naam in hun papieren 
ik kreeg een nummer in mijn huid 
gefotografeerd achter prikkeldraad 
als op een röntgenfoto zijn al mijn beenderen te tellen 
ik ben niemand meer 
naakt word ik naar de gaskamer gedreven 
ze verdelen mijn kleren en mijn schoenen 
ik schreeuw om morfine niemand hoort me 
ik schreeuw in mijn dwangbuis 
ik schreeuw heel de nacht in het asiel voor gestoorden 
de zaal voor de ongeneeslijk zieken 
het paviljoen voor besmettelijke ziekten 
het gesticht voor de ouden van dagen 
ik vecht met de dood in de psychiatrische kliniek 
ik stik onder de zuurstofkap 
ik schrei op het politiebureau 
in de rechtzaal 
de folterkamer 
het weeshuis 
ik ben radioactief besmet 
iedereen is bang en ontwijkt m e . . . 
(Van Laarhoven 1974, 195). 
Kunnen aanklacht en allocentriciteit überhaupt samengaan? Als de 
kern van de aanklacht er in bestaat dat God verantwoordeli jk 
wordt gesteld voor het onheil, hoe kan er dan nog sprake zijn 
van openheid en ontvankelijkheid? Belangri jk is te zien dat het 
in de modaliteit van de aanklacht niet gaat, althans niet 
al lereerst , om theologisch al dan niet aanvechtbare uitspraken 
over God. Het gaat in de aanklacht, zoals in elke modaliteit, om 
de u i tdrukking van een ervar ing van onheil en om gevoelens die 
in die negatieve ervar ing een rol spelen. De allocentriciteit van 
de aanklacht hangt met andere woorden af van de allocentriciteit 
van de gevoelens. De bitterheid die de bidder op een bepaald 
moment overvalt als hij de mateloze onzin van lijden om zich heen 
ziet , als gestalten van f lagrante onrechtvaardigheid en 
onderdrukking zich aan hem opdr ingen, als hij de waanzin van 
een alle humaniteit vernietigende oorlog ziet , dan kunnen zijn 
woede en zijn toorn een sterk werkel i jkheidsbetrokken karakter 
hebben. Sölle maakt een onderscheid tussen onproductieve, 
blinde haat en productieve, creatieve haat (Sölle 1979). De 
eerste komt voort uit onmacht, is destructief en ongericht , slaat 
blindelings om zich heen. Daar staat tegenover de creatieve 
haat, en zij refereert daarbij aan Jezus' heftige en toornige 
reactie tegen sommige van zijn tijdgenoten (Mc. 1,43; 14,5 . Mt. 
9 ,30 . Joh. 11,33, 3 8 ) . Een voorwaarde voor de creatieve haat is 
dat iemand recht én onrecht ziet , heil en onheil waarneemt en 
een onderscheid tussen beide maakt. Bovendien veronderstel t een 
dergeli jke creatieve haat dat de persoon zich identif iceert met de 
slachtoffers van onrecht , dat hij positief, part i jd ig kiest. Ook al 
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is de term haat misschien ongelukkig, als voor haat toorn wordt 
ingevuld, dan kan toorn heel wel worden gedragen door 
allocentnciteit en kan het gebeuren dat de bidder m een 
'wanhopige' opstand tegen onverdiend en genadeloos lijden God 
aanklaagt, zoals Jeremía doet. 
Ach Jahweh, mijn Heer, GIJ hebt dit volk en Jerusalem 
bedrogen met de belofte, vrede zal heersen bij U. 
En nu is het zwaard ons op de keel gezet 
(Jeremía 4,10). 
Of zoals Mano Benedetti doet in zijn Latijns-Amerikaans Onze 
Vader: 
Onze Vader die m ballingschap zi j t , 
bijna nooit her innert u zich de mijnen. , 
wie U ook mag zijn en waar U ook bent, 
uw naam worde geheil igd, 
maar met de naam van hen 
die uw naam heil igen, 
terwij l ze hun ogen sluiten 
om niet de vuile 
nagels van de ellende te hoeven zien. 
(Zink 1972, 86). 
Wat betreft de graad van intensiteit of diepte en de graad van 
de impulssterkte: vanuit deze invalshoek zijn verschillende 
varianten m de aanklacht mogelijk. De aanklacht kan heel intens 
zijn zoals moge bli jken uit het eerdere aangehaalde gebed van 
Job: 
Ik zal mijn mond niet houden tegen U 
ik moet de bi t terheid van mijn ziel 
ui tspreken. GIJ dwingt mij e r toe . . . 
GIJ komt mij verschrikken 
met dromen en angstvisioenen -
ik word nog liever geworgd.. 
Jobs hele leven wordt bepaald door de ellende waarin hij 
verkeert , zijn totale bewustzijn wordt opgeslorpt door de 
smartelijkheid van het ervaren onheil. Dit totale karakter van 
zijn lijden geeft ook aan de aanklacht, en daar gaat het hier om, 
een allesoverheersende en beïnvloedende functie Job protesteert 
niet alleen, hij is protest. De opstand en de aanklacht 
doordrenken al zijn ervaren en voelen 
Waarom leven voor een mens 
die niet weet waar naartoe 
nu God hem de weg verspert? 
(Job 3 ,23) . (K B.S.1975). 
Van belang is m hoeverre een bepaald gevoel meer of minder 
sterk bezit heeft genomen van een mens. Zo zal een voorbijgaand 
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gevoel van zorg , naar aanleiding van een meer geïsoleerde 
onhei lservarmg, eerder tot een vlucht iger en oppervlakkiger 
gebed van aanklacht leiden. 
De mogelijke oppervlakkigheid in de aanklacht kan vervolgens 
wel samengaan met een grote heftigheid Het plotselinge stoten 
op en het zich opeens met de rug tegen de muur bevinden naar 
aanleiding van een acute situatie van onrecht , kan iemand 
onverwacht uit zijn evenwicht brengen en hem in 'heilige 
verontwaardiging' of woede doen ontsteken. De impulssterkte van 
zijn gebed van aanklacht zal hevig maar mogelijk kortstondig 
zijn Toorn l i jkt zo eerder te leiden tot een momentane heftige 
gevoelsuitbarstmg, terwij l de aanklacht die zijn wortels v indt in 
een gevoel van droefheid, zwakker , maar met per se minder 
intens zal zijn Toorn leidt mogelijk tot vloeken, droefheid zal 
een meer geserreerde reactie met zich meebrengen. De aanklacht 
wordt st i l ler , verholener , kr i jgt de kleur van een zacht verwi j t , 
maar is mogelijk ook bl i jvender, ofschoon niet per se erg intens. 
Een voorbeeld van een gebed van aanklacht dat de indruk wekt 
intens te zijn en tegelijk de t rekken vertoont van een st i l , 
verholen verwi j t is het volgende gebed. 
Ik droomde U van jongs af aan 
mijn vader die mij draagt en kent 
Ik was nog niet gebaard in pijn -
gij hield uw handen om mij heen 
Waar zijt GIJ nu ik oud en wijs 
met weet hoe ik mij houden moet? 
Dit heb ik over U gedacht 
zoals een man zijn kinderen draagt , 
hen op zijn schouders t i l t en z ingt , 
en weet dat ZIJ ontroostbaar z i jn , 
zo draagt Gij mij en zingt mij toe 
en stemt mijn ziel af op geluk 
en laat mij vallen m de dood. 
Hoe zou ik weten wie GIJ zi j t7 
(Oosterhuis 1976, 1 8 ) . 
In ieder geval heft iger dan , maar mogelijk even intens als het 
vorige is het gebed. 
Waar zijt GIJ God, die ik te vinden t rach t 7 
Ik beuk de poorten uwer zwijgzaamheid 
met vloeken en gebeden m de nacht 
die om uw ver nabijzijn ligt gespreid: 
verbergt Gij U voor wie uw stem verwacht? 
vlucht Gij voor hem die bi t ter om U schreit? 
en laat GIJ dorsten die naar 't water smacht 
van uwe troost 7 Ach , wist ik waar GIJ zijt -
M. van der Plas (Van Laarhoven 1974, 2 5 ) . 
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Voor het gebed van aanklacht, dat wordt gekenmerkt door het 
beschikbaar hebben van een alternatief en door een gericht 
afwijzen van het onheil, zullen met name die gevoelens aan bod 
komen die worden gekenmerkt door een driftgebaar waarin een 
u i tdrukkel i jk afwijzen opgesloten l igt Vandaar dat gevoelens als 
afkeer en afschuw mogelijk in aanmerking komen omdat m deze 
gevoelens sprake is van een feitel i jk wegduwen en een 
u i tdrukkel i jk zich afkeren Ook de woede, die wordt gekenmerkt 
door een van-zich-afslaan en tot verzet en weerstand p r i k k e l t , 
l i jkt op de aanklacht te zijn 'aangelegd'. Het zijn echter de 
gevoelens van verontwaardiging en toorn die de grootste 
associatiepreferentie voor de aanklacht li jken te hebben. Deze 
gevoelens laten zich leiden door wat had moeten zi jn, zij roepen 
als het ware als vanzelf op tot protest Zo l i jkt 
verontwaardiging, vanwege de discrepantie tussen Gods woord en 
zijn gedrag, vanwege de 'vergissing' die de profeet merkt 
gemaakt te hebben, het leidende gevoel in het volgende gebed: 
Zodra uw woord mij bereikte, verslond ik het, 
het was mijn vreugde, 
het maakte mij zielsgelukkig 
Ik draag immers uw naam, 
Jahweh, God van de legerscharen 
Nooit zat ik m vrol i jk gezelschap, 
nooit heb ik vreugde gekend. 
Ik leefde eenzaam, gegrepen door U, 
en was van uw toorn vervuld. 
Waarom komt er geen eind aan mijn smart' 
waarom is mijn wond met te helen, 
waarom wil ze met genezen7 
GIJ zi jt voor mij een onbetrouwbare beek 
waarop geen staat valt te maken . 
(Jer 15,16-18) (К В S 1975). 
In het kader van het klachtgebed is het onderscheid tussen 
eigen perspectief en dat van de onmachtige ander verhelderd aan 
de hand van een ervaring van onheil m het eigen leven. De 
vraag is nu of het perspectief van de onmachtige ander nog wel 
een aparte dimensie toevoegt aan de modaliteit van het bidden m 
het algemeen en aan de aanklacht m het bijzonder, als deze zijn 
aanleiding v indt m het onheil van anderen. Toch wel Er is m 
het kader van de klacht al opgemerkt dat het verschil in 
perspectief zelf verschillende onheilservarmgen en andere 
onheilsgestalten naar boven laat komen Zo laat een protest 
vanuit het eigen perspectief - met betrekking tot een onheil van 
anderen - zich leiden door overwegingen, voorstell ingen, normen 
die de bidder ontleent aan zijn eigen referentiekader Hij tekent 
bijvoorbeeld protest aan bij God tegen de m zijn ogen smartelijke 
doelloosheid en leegte waarmee jonge mensen en schoolverlaters 
(gedwongen zijn) hun leven (te) vul len. Zijn perceptie van 
ti jdsbesteding en van levensvulling bepaalt de inhoud van zijn 
aanklacht - nog afgezien van de vraag of m zijn perceptie meer 
120 
autocentrische dan wel meer allocentrische gevoelens de 
boventoon voeren - . Zo kan werkeloosheid een aanleiding voor 
een aanklacht zijn omdat de bidder de werkeloosheid beleeft als 
een werkel i jkheid die kan leiden tot allerlei maatschappelijke 
kwaden, tot ontwrichting van het gez in , tot vandalisme, tot 
criminaliteit , etc. Vanui t het perspectief van de onmachtige 
ander gaat de aanklacht heel andere accenten kr i jgen , zal het 
verschijnsel van de werkeloosheid in het protest voor God te r 
sprake worden gebracht vanuit het mogelijke en veronderstelde 
referentiekader van betrokkenen. Wat de situatie van gedwongen 
niets-doen voor hén aan onheil met zich meebrengt bepaalt de 
inhoud en de toon van de aanklacht. Vanui t het perspectief van 
de onmachtige ander identificeert de bidder zich met hun 
onmacht, met hún l i jden, met de betekenis die de werkeloosheid 
voor hén heeft, en tekent hij van daaruit protest aan. 
Een sprekend voorbeeld van een gebed van aanklacht waarbij 
de bidder afziet van zijn eigen perspectief is de volgende 
aanklacht van Jeremia, die na de verniet iging van Jerusalem ziet 
wat er met het volk is gebeurd, dat hij zo lang en zo hev ig , 
niet tot zijn eigen voordeel, heeft gewaarschuwd: 
Jahwe, hebt Ge ooit 
zo met iemand gedaan? 
Hoe konden de moeders 
de kinderen eten die ze beminden? 
Waarom zijn in de tempel gedood 
profeten en priesters? 
Kinderen en ouden van dagen 
liggen in het stof van de st raten, 
meisjes en jongens zijn allen 
geveld door het zwaard, 
uitgemoord op de dag van uw toorn , 
zonder genade. 
Verschr ikk ing hebt Gij genood 
van overa l , als voor een feest. 
Aan de hevige toorn van Jahwe kan niemand ontkomen. 
Die ik grootbracht met zorg, 
werd door de vijand gedood. 
(Jeremías Klaagliederen, 2, 2 0 - 2 2 ) . ( K . B. S.1975) . 
Is er een bepaalde gestalte van God die in de aanklacht eerder 
naar voren komt dan een andere? Niets wijst daarop. Zowel de 
nabije God, de komende, de part i jd ige, de weerloze als de 
verzoenende God kunnen worden aangeklaagd. Afhankeli jk van 
de inhoud van het ervaren onheil zal een bepaald godsbeeld 
eerder worden aangesproken dan een andere. In psalm 22 wordt 
de nabije God aangeklaagd: 
Waarom hebt Gij mij verlaten? 
Ik schreeuw het uit en Gij houdt U ver . 
Mijn God, roep ik overdag, en Gij zwi jgt , 
ik roep het 's nachts, en Gij laat mij maar roepen. 
Psalm 22 (Oosterhuis 1976, 2 3 ) . 
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God wordt veeleer tot een parti jdige God in de 'vertal ing' van 
psalm 22 door Ernesto Cardenal: 
Mijn God mijn God waarom hebt Gij mij verlaten 
een kar ikatuur ben ik geen mens 
mikpunt van spot 
in alle kranten wordt om mij gelachen.. . 
zoals ook in psalm 13: 
Hoelang nog Heer, zult Gij mij bli jven vergeten 
hoelang nog verbergen uw aanschijn voor mij? 
Hoelang zal ik eenzaam op raad moeten zinnen, 
draag ik van dag tot dag zwijgend mijn droefenis? 
Hoelang zal mijn vi jand mij uit bl i jven dagen. . .? 
Psalm 13, 2 -3 . (K . B.S.1975). 
2.1.2.3. Het smeekgebed 
Het smeekgebed heeft alti jd een centrale plaats ingenomen in de 
christel i jke gebedstradit ie. In deze wijze van bidden geeft de 
bidder u i tdrukk ing aan zijn behoefte en verlangen naar Gods 
betrokkenheid op de mens in zijn onhei lservaring. Terwijl in het 
gebed van klacht de bidder b l i j f t staan bij de smartelijkheid van 
zijn onhei lservaring, en in de aanklacht het ervaren onheil aan 
God als oorzaak wordt toegeschreven, wendt de bidder zich in 
het smeekgebed tot God als Degene die hem in zijn onheil zal 
bijstaan. Hij doet een beroep op God. Terwij l in de aanklacht 
God als het ware wordt weggestoten, wordt Hij er in het smeken 
bijgehaald, heeft de bidder de ervar ing het niet alleen te 
kunnen, afhankelijk te z i jn. God nodig te hebben. De kern van 
het smeekgebed is daarom niet dat God iets wordt gevraagd: God 
zelf wordt gevraagd met het oog op het ervaren onheil. Dit 
vragen om God, het uitstrekken van de handen naar God zelf, 
wordt prachtig verwoord in het volgende ontroerende gebed van 
een mohammedaanse derwisj : 
Niets heb ik dan mijn schamelheid, 
om bij U voor mij te pleiten; 
en in mijn armoede kom ik met die schamelheid 
als mijn pleidooi. 
Ik heb geen macht meer dan alleen 
om op uw deur te kloppen. 
En als ik weggestuurd word 
aan welke deur zal ik dan kloppen? 
Of om wie zal ik roepen, 
wiens naam uitschreeuwen, 
als uw grootmoedigheid geweigerd 
zou worden aan uw arme? 
Ver zij het van uw edelmoedigheid 
een ongehoorzame wanhopig te maken! 
Nee, edelmoedigheid is té royaal 
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dan dat ze dat zou doen! 
In diepe ellende ben ik tot uw deur gekomen, 
in de wetenschap 
dat verslagenheid daar heul v indt . 
In volle overgave 
stel ik mijn vertrouwen op U. 
Ik strek mijn handen naar U ui t : 
een bedelaar met zijn pleidooi! 
(Van Laarhoven 1974, 13). 
Uiteraard geldt ook voor het smeekgebed dat het zijn aanleiding 
vindt in het eigen leven, dat van anderen en in de natuur. Bij 
de klacht is in d i t verband een gebed naar aanleiding van onheil 
in de natuur en bij de aanklacht een gebed naar aanleiding van 
onheil in het leven van anderen als voorbeeld genomen. Een 
reden om nu een nadere beschouwing te wijden aan een 
smeekgebed dat voortkomt uit een onheil dat de bidder opdoet 
aan het leven van iemand die hem zeer nabij is: 
Hier l igt mij zieke kind voor U. 
De kleine Akosua. 
Ze heeft koorts. 
Ik kan haar niet helpen. 
De dokter heeft medicijnen gegeven. 
Maar de koorts zakt niet. 
Heer, laat mij toch die koorts 
in mijn huid overnemen, 
en de pijn in mijn vlees 
en haar angst in mijn hart . 
Maar ik kan haar niet helpen. 
Heer, daar l igt de kleine Akosua. 
De koorts is te hoog. Heer, 
ze ademt onregelmatig. Heer, 
daar l igt ze. 
Helpt U haar alstubl ieft . 
Uw zoon heeft toch ook geleden. 
(Van Laarhoven 1974, 171). 
Dit gebed laat in zijn eenvoud zien welke de wezenlijke 
kenmerken zijn van een smeekgebed naar aanleiding van een 
ervaring van onheil . Deze is heel primair en heel d i rect , snijdt 
in in het hele concrete leven van mensen. Bij de ziekte van een 
kind is een vader onmiddellijk en existentieel betrokken, het 
betreft onheil dat hem niet is aangepraat, vreemd aan zijn eigen 
onmiddellijke ervar ing , maar een directe bedreiging vormt van 
eigen geluk en welzi jn. Een acute nood die hem machteloos maakt 
en hem dwingt een beroep te doen op God, in vertrouwen Gods 
betrokkenheid op zijn onheil te vragen. 
Zoals tot nu toe telkens is gebeurd in het kader van het 
onderscheid tussen eigen leven, dat van anderen en de natuur, 
is het zinvol ook hier nader, en ietwat uitvoeriger de 
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maatschappelijke geconditioneerdheid van het ervaren onheil te 
verkennen, en daarbij uit te gaan van een bepaalde vorm van 
smeken, namelijk de voorbede. Veel l i turgische voorbeden 
vertonen de neiging ui tdrukkel i jk maatschappelijke situaties in 
hun formulering te betrekken, van waaruit dan gebeden ontstaan 
als de volgende: 
God wij vragen U: 
dat er toch vrede mag zijn in deze wereld; 
dat onrecht en geweld worden uitgebannen; 
dat mensen in gelukkige omstandigheden mogen l e v e n . . . . 
De vraag is echter of in deze en dergeli jke voorbeden sprake is 
van een ervaring van onheil, waarbij de ervaring zelf 
geconditioneerd is door de maatschappij, althans als zodanig 
onder woorden wordt gebracht. In deze voorbeden is de 
maatschappij in al zijn anonimiteit veeleer de plek waar het onheil 
plaats v indt . Dergelijke voorbeden lopen daarmee het gevaar 
gevangen te bli jven in vr i jb l i jvendheid (Metz 1977g). Hiermee 
wil niet worden beweerd dat de ervar ing van onheil van de leden 
van een l i turgische gemeenschap die deze voorbeden in hun mond 
nemen, niet geconditioneerd zou zijn door de maatschappij en 
door allerlei maatschappelijke instituties daarbinnen, maar wel dat 
deze ervaring als zodanig niet in de voorbeden zelf is 
geëxpliciteerd. Er wordt , althans in de formuler ing, een afstand 
gecreëerd tussen de bidder en de maatschappij. Dat betekent dat 
de gezamenlijke en tegel i jkert i jd eigen, persoonlijke ervaring van 
onheil van de deelnemers aan een l i turgische v ier ing, onder het 
aspect van maatschappelijke geconditioneerdheid in de 
formulering zelf verwoord zou dienen te worden: 
O God, wij leven in een wereld die gericht is op geweld, 
en die ons doet kiezen voor geweld. 
Wij vragen U, dat wij meer en meer in staat mogen zijn 
om voor de vrede te kiezen. 
O God, U hebt elke mens geschapen 
naar uw beeld en geli jkenis, 
wij leven in een wereld waarin dat beeld wordt ontkend, 
waarin de ene mens zich boven de ander plaatst, 
en waarin wij de ongelijkheid bevorderen. 
Wij vragen U, dat wij die ongelijkheid mogen 
bli jven zien als een kwaad. 
O God, die de armen hebt zaliggeprezen, 
wij leven in een wereld waarin de wetten van het geld 
en de macht van de rijkdom 
het laatste woord lijken te hebben, 
en waarin wij ons zelf als dienaren 
van de mammon gedragen. 
Wij vragen U, dat wij bestand mogen zijn 
tegen die macht en tegen die wetten. 
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Een voorbeeld van een smeekgebed waarin onheil wordt ervaren 
onder maatschappelijk opzicht is het volgende: 
Ontketen in mij de hoop 
geef mij de kracht om gaande te bl i jven, 
behoed mij op al mijn wegen. 
Stuw mij en richt mij 
dat ik niet vastloop. 
Dat ik mij niet verzoen 
met het bestaande, 
de heersende fe i ten: 
moord en doodslag, 
kinderen verminkt . 
Dat ik niet berust in ri jk en arm, 
in ongerechtigheid. 
Dat ik mij niet voeg 
in die kringloop van kwaad tot e rger . 
Dat ik niet, bestookt van alle kanten 
ten einde raad, 
mij aan het noodlot overgeef, 
aan de wanhoop. 
(Oosterhuis 1976, 7 7 ) . 
In het kader van de allocentriciteit van het smeken zal het gebed 
om vergeving als een submodaliteit van het smeken nader worden 
bekeken. Het gebed om vergeving kan worden omschreven als 
een uit ing van de behoefte of het verlangen naar Gods 
betrokkenheid op 's mensen vri jheid en verantwoordeli jkheid en 
zijn falen daar in , uitmondend in verzuchtingen als 'gedenk ons, 
God, in onze schuldigheid' , 'wees ons genadig' , 'ontferm U over 
ons' . Een mooi voorbeeld van een gebed om vergeving is het 
volgende: 
Wij hebben ons gekeerd 
tegen ons zelf . 
Tegen de mens 
die Gij in ons hebt gezien. 
In schuld en angst gevangen 
beschuldigen wij elkaar; 
doen ons zelf de dood aan, 
in bi t terheid volhardend; 
verwerpen onze k inderen. 
Uw woord, ons eigen har t , 
de minste mens, 
klagen ons aan. 
Zullen wij ooit mensen zijn 
die niet meer sterven? 
Wij zijn van U 
met al ons kwaad. 
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Wees genadig 
(Oosterhuis 1976, 8 0 ) . 
In het allocentnsche gebed om vergeving is de bidder zich 
bewust van zijn schuld, van haar omvang en draagwijdte. De 
ervar ing van de schuld en de werkel i jkheid van de schuld zijn 
op elkaar betrokken De bidder heeft een open oog voor zijn 
motieven en voor de feiteli jke 'materiele' consequenties van zijn 
gedrag. Hij maakt deze met groter noch ger inger dan ze z i jn , 
zoals m een meer autocentrisch-affectieve betrokkenheid het 
geval zou z i jn . Zijn schuldgevoelens zijn met ' frei f lo t t ierend' , 
objectloos, zonder aanleiding, met betrokken op aanwijsbaar 
gedrag (Uleyn 1973, Vergote 1978, 134) , maar zijn betrokken op 
een terecht door hem op zich genomen verantwoordel i jkheid, m 
relatie tot feiteli jk gedrag De schuld kan dan m de ervar ing 
pijnlijk z i jn , 'behoort' dat ook te z i jn , maar is tegel i jkert i jd 
z invol , doelgericht en nuttig Gedragen door allocentnsche 
gevoelens kan de schuld die m het gebed wordt ui tgesproken, 
gaan functioneren als een negatieve bekrachtiging van het 
gedrag (Uleyn 1973, 107) . God wordt gevraagd noch om de 
schuld te doen ve rd r ingen , noch om deze groter te maken dan ze 
is: de bidder vraagt om vergev ing , zich bewust van de 
werkeli jkheid van zijn schuld, zich ook bewust van de 
mogelijkheid van een ommekeer: 'Want G i j , God, zijt groter dan 
onze schuld, en daarom is er m u een nieuw begin ' . De 
tegenstelling tussen een autocentrisch koesteren van de schuld 
en een allocentnsch openstaan dat kan leiden tot een z ich-
kunnen- la ten-vergeven, wordt prachtig beschreven m het 
volgende gebed: 
Zalig wiens over t reding vergeven, 
wiens zonde uitgewist is; 
zalig de mens wien de Heer 
met meer toerekent wat is misdreven, 
m wiens hart mets heimelijks huist. 
Want zolang ik zweeg, teerde mijn kracht weg, 
mijn snikken brak los, elke dag, 
dag en nacht bleef uw hand op mij wegen; 
ik verschrompelde tot m het merg, 
of mij midzomerhitte verschroeid had 
Tot ik U mijn zonde bekend heb, 
mijn kwaad met langer verzweeg, 
wist: de Heer biecht ik mijn over t red ing . 
Toen vergaaft Gij mijn zonde, mijn schuld. 
Daarom bidde tot u wie gelooft 
ten ti jde dat hij zich belaagd weet; 
dan , hoe dreigend het water ook wast, 
hem vermag het met te bereiken. 
G i j , mijn schutse, ontheft mij van d r u k , 
bevri jding schept Gij rondom mij. 
Inzicht geef ik u , onderr icht ing, 
omtrent de weg die gij gaan moet. 
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Ik geef raad. Mijn oog is op u. 
Wees daarom niet als een paard, 
niet een redeloos muildier gel i jk; 
men moet met toom en met bit 
zijn koppigheid weten te breken. 
Want anders komt het u te na! 
Slagen talloos wachten wie kwaad doet, 
doch wie zijn rust weet in de Heer, 
hem zal Gods genade omgeven. 
Verbl i jdt u, want Hij is de Heer. 
Zingt vromen. Hem van uw vreugde, 
z ingt, oprechten van hart , uw vervoer ing. 
(Psalm 32). (K.B.S.1975) 
Over de intensiteit en de heftigheid van het smeken kan het 
volgende worden opgemerkt. In de omschrijving van het 
smeekgebed wordt zowel over behoefte als over verlangen 
gesproken. In de behoefte zal het momentane onlustkarakter de 
overhand hebben. In het verlangen of de wens treedt d i t 
onlustkarakter terug en is er eerder sprake van een durend 
uitzien naar levensverr i jk ing (Heiier 1969). Men zou ook kunnen 
zeggen dat in de behoefte het wegnemen van aanwezig onheil op 
de voorgrond staat, terwij l het in het verlangen eerder gaat om 
het uitzien naar (nog) niet aanwezig hei l . Dit onderscheid tussen 
behoefte en verlangen vindt zijn 'vertal ing' in de intensiteit en 
in de impulssterkte van het smeekgebed. 
Een gebed dat wordt gedragen door acute, incidentele nood 
zal meestal minder intens zijn maar wel een heftig karakter 
(kunnen) vertonen. Zo kan het gebed over de kleine Akosua niet 
per se een intens gebed worden genoemd, terwi j l het wel de 
trekken vertoont van een heftige gevoelsuitbarsting. 
Daartegenover is het gebed van de mohammedaanse derwisj 'Niets 
heb ik dan mijn schamelheid' in ieder geval een erg intens 
gebed: de nood van waaruit hij bidt en zich tot God wendt is 
een constante en het smeken, het vertrouwvol rekenen op God, 
kenmerkt zijn totale bewustzijn. Een duideli jk specimen van een 
intens gebed is ook het volgende van Albert Camus: 
Heer, heb medelijden met me, keer U tot mij! 
Hoor me. Heer. Reik me uw hand. 
Heer, heb medelijden met hen die liefde hebben voor elkaar 
en die gescheiden z i jn. 
(Roep ik tot U, of niet? Ik weet niet meer wie ik roep . . . ) 
Maar help me, help me! Want ik heb nood aan hulp voor mij! 
Heb medelijden, en stem toe, om mij te helpen. 
(Van Laarhoven 1974, 17). 
De nood van waaruit wordt gebeden kenmerkt de hele persoon en 
l i jkt niet voort te komen uit een voorbijgaande crisis - 'want ik 
heb nood aan hulp voor mij' - . Tegeli jkert i jd l i jk t deze nood de 
bidder zo tot aan de lippen te reiken dat di t gebed ook trekken 
van heftigheid vertoont. Mogelijk intens, in ieder geval niet 
heftig maar veeleer bezonken en verst i ld is het gebed van Van 
het Reve: 
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Eigenlijk geloof ik niets, 
en twij fel ik aan alles, zelfs aan U. 
Maar soms wanneer ik denk 
dat Gij waarachtig leeft, 
dan denk ik dat Gij liefde zi j t , en eenzaam, 
en dat, in dezelfde wanhoop. Gij mij zoekt 
zoals ik U. 
(Van het Reve 1966, 152) 
In d i t gebed spreekt een verlangen naar God, wellicht soms 
sterk, soms zwak. Er zit een reflexief, bezinnend moment in : er 
is in d i t gebed eerder sprake van een gemoedsbeweging, een 
lichte droefenis, een stil le twijfel dan van een hartstochtelijke 
u i tbarst ing. 
De vraag om betrokkenheid van God op de gehele existentie 
van een persoon, de vraag om God te mogen zien als een 
verlangen dat de diepte van de persoon kenmerkt, maakt het 
volgende gebed van Augustinus tot een intens gebed: 
Spreek tot mij. Heer mijn God, door uw barmhartigheden, 
en zeg mij, wie of wat Gij voor mij z i j t . 
Zeg tegen mij: ' Ik ben uw heil' 
maar zeg het zo, dat ik het horen kan. 
Zie, Heer, ik sta te luisteren naar U; 
open mijn oor. Zeg aan mijn ziel: 'Uw heil ben ik ' . 
En laat me dan achter die stem aan gaan en U gr i jpen! 
Verberg uw aanschijn niet voor mij. Laat me U zien 
en sterven, opdat ik níet zal sterven. 
Mijn huis, mijn binnenste, is voor uw komst te eng; 
maak Gij mij ruimer! 
Bouwvallig is het: 
maak Gij mij beter! 
Schande dat Gij het ziet: ik beken en weet het, 
maar wie maakt het schoon? 
Tot wie zal ik roepen: 
'Reinig me van mijn verborgen zonden', 
tenzij tot U. ..? 
Augustinus (Van Laarhoven 1974, 9 ) . 
Welke is de kwaliteit van de gevoelens die in het smeken aan bod 
komen? Gevoelens als p i jn , droefenis en ontzetting die als 
aandoeningen kunnen worden beschouwd van existentieel zwaar 
geladen situaties, li jken gemakkelijk maar niet per se tot smeken 
te kunnen voeren. Een associatiepreferentie met het smeken 
zullen ook gevoelens hebben als schuld en vrees, de 
minderwaardigheidsbeleving, bevreesdheid en zorg, berouw. Het 
smeken v indt zijn aanleiding in een ervar ing van onheil, in een 
negatieve ervar ing . Deze ervar ing brengt negatieve gevoelens 
met zich mee. Tegel i jkert i jd is er in het smeken ook sprake van 
positieve gevoelens. Zo zal het gevoel van vertrouwen, als basis 
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voor het smeken, een grote associatiepreferentie voor het smeken 
hebben, zoals ook verwachting en hoop, en in smeekbeden die 
zijn gebaseerd op onheil in het leven van anderen en in de 
natuur , het medegevoel. 
In het kader van de klacht en de aanklacht is reeds uitvoerig 
op het eigen perspectief en dat van de onmachtige ander 
ingegaan. Niettemin l i jkt het de moeite waard de perspectieven 
en de perspectiefwisseling ook met bet rekk ing tot het smeken aan 
de orde te stel len. Veel smeekbeden komen voort uit het eigen 
perspectief en met name individuele gebeden, spontaan 
opkomende verzuchtingen en schietgebeden, zullen vaak als 
vanzelfsprekend vanuit het eigen perspectief worden geuit . De 
behoefte aan Gods betrokkenheid wordt primair ervaren in het 
eigen leven én vanuit het eigen perspectief: de subjectieve 
betekenisverlening van hem die een ervar ing van onheil opdoet 
dr ingt zich ais het ware dwingend op. Dat een smeekgebed 
vanuit het eigen perspectief niet een autocentrisch smeken hoeft 
te zijn moge blijken uit het volgende gebed: 
O Heer, verleen mij de eerl i jkheid 
om de dingen te aanvaarden 
die ik niet kan veranderen, 
de moed om te veranderen 
wat ik kan veranderen 
en de wijsheid 
om het verschil te onderkennen. 
(Van Laarhoven 1974, 167) . 
Een voorbeeld van een smeekgebed dat minstens aanvangt met 
een vraag waarbij het eigen perspectief r ichtinggevend is, maar 
dat gaandeweg het perspectief van de onmachtige ander als het 
ware steeds meer integreer t , om uit te komen bij een smeekbede 
gericht op het eigen leven maar gestuurd en bepaald door het 
perspectief van de onmachtige ander is het volgende 
morgengebed: 
Verjaag de sporen van de nacht. 
verjaag de dood uit mij. 
Maak mij helder 
als de dag die is verschenen. 
Doe mij u zien 
die zelf verschenen zijt 
in het licht van deze dag gehuld. 
Doe mij lachen, 
hef mijn hart omhoog, 
verheug mij. 
Doe mij hier z i jn , 
maak mij aanwezig. 
Stel mij aansprakeli jk voor mensen. 
Dat ik volhard 
in aandacht en meedogen. 
Dat ik niet raak afgestompt 
door pijn en zorgen. 
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Dat mij niet begeeft 
de kracht tot l iefde. 
Verhaast de dag van de gerechtigheid. 
Zie het niet langer aan 
dat her en der in deze wereld 
mensen gemarteld worden, 
kinderen gedood; 
dat wij de aarde schenden 
en elkaar het licht ontroven. 
Wek in ons geweten 
woede en schaamte, 
dat wij omkeren, 
terug naar uw woord. 
(Oosterhuis 1976, 9 2 ) . 
Kan van de verschil lende menselijke gevoelens niet worden 
gezegd dat ze alle even sterk op het smeken zijn ger icht , voor 
de verschil lende godsbeelden geldt dat ze alle in gelijke mate aan 
bod kunnen komen in het smeekgebed. Jeremia wendt zich tot de 
part i jdige God als hij Hem radeloos smeekt: 
Jahweh, denk aan mij , kom mij te hulp. 
Wreek mij op mijn vervolgers , 
heb niet zoveel geduld met hen 
dat het mijn ondergang w o r d t . . . 
( Je r .15 , 1 5 ) . ( K . B . S . 1 9 7 5 ) . 
De komende God staat meer op de voorgrond in het volgende 
gedeelte van psalm 69: 
O Jahweh, ik ga bidden tot U: 
laat uw uur van genade over mij komen; 
o God, zo mateloos goed, antwoord mij: 
mijn trouwe helper zijt Gi j . 
Hef mij op uit het sl i jk, 
laat mij niet dieper z inken; 
doe mij mijn vi jand ontkomen 
en het diepe water ontgaan. 
Wend uw gelaat niet van uw dienaar af, 
ik zit zo beklemd, geef mij spoedig antwoord. 
Kom naar mij toe, o kom mij verlossen, 
verlos mij toch, mijn vijand ten s p i j t . . . 
(Psalm 69, 1 4 v v . ) . ( K B S 1982). 
Het is de nabije God die in het volgende smeekgebed wordt 
gevraagd heel direct nabij te zijn en betrokken op alles dat een 
mens kan overkomen: 
Blijf bij ons Heer, want het wordt avond, 
blijf bij ons en bij heel uw kerk . 
Blijf bij ons in het uur van onze dood 
en bij het einde van de wereld. 
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Blijf bij ons met uw genade en uw goedheid. 
Blijf bij ons als de nacht van droefheid 
en van angst over ons komt. 
Blijf bij ons in de nacht van twijfel en verzoeking. 
Blijf bij ons in de bit tere nacht van de dood. 
Blijf bij ons en bij allen die in U geloven. 
(Communauté de Pomeyrol. Van Laarhoven 1974, 63). 
Het beeld van de weerloze God die zich op genade of ongenade 
overlevert aan de ontvankelijkheid van de mens, komt naar voren 
in het gebed: 
Ik bid tot U mijn God 
en noem uw naam 
maar kan U niet bemachtigen 
want Gij zi j t groter dan een naam 
en kleiner dan een woord, 
sti l ler dan alle sti lte van de wereld. 
Maak mij ontvankeli jk voor U, 
geef mij een levend hart 
en nieuwe ogen, 
om U te zien, verborgen en onzichtbaar, 
om U te nemen 
als Gij komt in machteloosheid 
om in mijn eigen zwakheid, in mijn dood 
te weten wie Gij z i j t . 
(Oosterhuis 1966, 104). 
De verzoenende God, de God in wie de tegenstellingen tussen 
arm en r i j k , onmacht en macht, dood en leven, kwaad en goed, 
worden opgeheven, de God die wordt aangesproken vanuit de 
hoop dat de ervaren discrepantie niet het laatste woord heeft, en 
aan wie de voltooiing van alles in allen wordt toegeschreven, 
wordt aangesproken in de volgende smeekbede 'tegen de dood': 
Gij zijt de levende. Er staat geschreven: 
de mensen sterven en zijn niet ge lukk ig. 
Gij zi j t de levende tegen de dood. 
Gij zi j t de ongelukkigste. De naaste 
van alle stervel ingen. Gij zijt God. 
Gij hebt in den beginne, niet de dood 
gewild. En sindsdien vecht Gij met de moed 
der wanhoop tegen onze doodsdrif t , tegen 
de moordlust van uw mensen; tegen alt i jd 
dezelfde wreedheid, lafheid. Gij zi j t God. 
Gij weet, zoals geen mens het weet, hoe deze 
onwereld is, di t dodelijk regiem 
dat met zijn ri jkdom, macht, wijsheid, geweld, 
tot niets leidt, tot geen leven. Gij weet hoe 
nietig ik ben, hoe ontrecht, vervreemd 
van mij zelf en van U. Gij die bij name 
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de minste mensen kent; hun slaverni j ; 
die hun verwerping peilt . Gij die in hen 
verworpen wordt , geloochend. Gij doordrenkt 
de grond waarin de doden zijn verzonken 
met de dauw van uw t ranen. Onverzoenli jk 
doods doodsvijand. Nooit zult Gij het verdragen 
dat één mens U ontval t . Want Gij zijt God, 
de zoekende naar één die is ver loren . 
' Ik zal er zi jn' zijt Gi j . Er staat geschreven: 
'Hij zal de sporen van verdr iet uitwissen 
op hun gezicht. Zie ik maak alles nieuw'. 
Gij zult niet rusten tot de dood, die laatste 
v i jand , gevallen is. Zal dat ooit? Zult Gij 
dan liefde zijn en l ichtglans, zachtheid, kracht , 
in alle levenden, adem en hartslag? 
Wie za l , wat moet volbracht, volbrengen - voordat 
Gij God z i j t . God in mij, alles in allen? 
(Oosterhuis 1976, 8 2 - 8 3 ) . 
2Л.2.Ч. Het gebed van dank 
Anders dan in de tot nu toe behandelde modaliteiten staat in het 
danken de e r v a r i n g van heil c e n t r a a l . In dit gebed geeft de 
bidder naar aanleiding van e r v a r e n heil en van de positieve 
gevoelens die daarmee gepaard gaan, u i t d r u k k i n g aan zijn 
dankbaarheid voor het aangezicht van God, resp. tot God. 
Allerlei concrete gestalten van heil, van lichamelijk en geestelijk 
welzi jn, van gezondheid, geluk, voorspoed en w e l v a a r t , van 
schoonheid, goedheid, waarheid, worden e r v a r e n als niet 
v a n z e l f s p r e k e n d , als situaties die ook níet hadden kunnen z i jn . 
Het is niet het lot of het toeval waaraan deze heilsgestalten 
worden toegeschreven maar aan een zingevende instantie: heil 
wordt ervaren als geschonken, als om niet gegeven door God. In 
de dank wordt gereageerd op het gratui te karakter van het 
ervaren heil en wordt God ervaren als staande aan de oorsprong 
e rvan . 
Het geschonken karakter van het heil en de dankbare reactie 
daarop van de kant van de mens komen naar voren in het gebed 
dat de Hebreeën zongen toen ze aan de farao waren ontkomen: 
Nadat Mozes en de Hebreeën door de Rietzee waren getrokken 
hieven z i j , ter ere van Jahwe dit lied aan: 
Ik wil zingen voor Jahwe, want Hij is de Hoogste: 
paard en rui ter dreef Hij in zee. 
Jahwe is mijn sterkte en kracht; Hij heeft mij gered: 
Hij is mijn God en Hem wil ik danken; 
de God van mijn vader . Hem wil ik verhef fen . 
Jahwe is een st r i jder , Jahwe is zijn naam. 
Paraos wagens, zijn machtige legers. Hij wierp ze in zee; 
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de keur van zijn mannen, de Rietzee verzwolg ze. 
Ze zijn door de vloed overspoeld, 
als een steen naar de diepte gezakt. 
Uw hand Jahwe, heeft zich machtig getoond; 
uw hand sloeg de vijand terneer. 
Die U weerstonden hebt Gij gebroken, groot in uw lu i s te r . . . 
Wie is van de goden als Gij , schrikwekkend en heilig? 
Om roemvolle daden geducht, om wonder na wonder? 
Uw hand heft Gij op, de aarde versl indt hen. 
Uw genade wees de weg aan het volk door U ver lost . . 
Uw kracht heeft het geleid, naar uw heilige p laats . . . 
(Ex. 15, 1-7;11-13).(K.B.S.1975). 
Het dankgebed staat met name in de l i turgie centraal. Alle 
eucharistiegebeden zijn dankgebeden bij ui tstek: 
Brengen wij dank aan de Heer onze God. 
Hij is onze dankbaarheid waardig. 
Het is waarlijk passend U dank te zeggen, 
het is waarlijk goed uw heerlijkheid uit te spreken, 
heilige Vader; 
Gij zi j t een God van leven en waarheid. Gij alleen, 
Gij bestaat van voor alle eeuwen 
en Gij duur t in alle eeuwigheid voort , 
in het ontoegankelijke l icht is uw woning. 
Gij zijt de bron van het leven 
in uw goedheid hebt Gij alle dingen tot bestaan geroepen. . . 
(Eucharistisch gebed IV. Altaarmissaal). 
Ook de ervar ing van heil , de ervar ing van het gave-karakter 
van gebeurtenissen en omstandigheden, kan worden opgedaan 
aan de drie onderscheiden gebieden, aan het leven van de 
bidder zelf, aan dat van anderen en aan de natuur. Mensen 
zullen dikwijls danken om de zinvolheid en de vreugde die ze in 
hun eigen leven tegenkomen, of beter, die hen in het eigen 
leven overkomt: 
Bovenal danken wij U 
voor hen die ons lief zijn 
en die deze wereld zinvol voor ons maken, 
voor wie ons het naaste is 
zo dichtbi j als ons eigen lichaam, 
onze vrouw, onze man; 
voor onze kinderen en voor allen 
die ons gegeven zijn en toevertrouwd. 
(Oosterhuis 1966, 20). 
Een voorbeeld van een dankgebed naar aanleiding van het 
ervaren heil in het leven van anderen is het volgende: 
God, ik dank U 
voor de huizen van vrede 
en voor de huizen van genezing 
die mensen bouwen voor elkaar. 
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Voor de liefde tussen vaders en zonen 
voor de zorg die mensen besteden aan elkaar, 
voor de mildheid en de vergeving 
die tussen mensen mogelijk is, 
die Gij tussen mensen mogelijk maakt. 
Ook om de natuur kan worden gedankt, en dan niet om de 
natuur in haar betekenis voor de mens - ' ik zeg U dank om de 
regen die mijn gewas verkwikt , om de zon die hen uit de grond 
zuigt ' , zoals in een dankgebed van Felix Timmermans (Zuidgeest 
1974) - maar om de natuur in haar schoonheid en goedheid die 
zij in haar zelf bezit en uitstraalt : 
God, Gij hebt de zeeën en de bergen gemaakt, 
Gij hebt het leven geschonken aan dieren en planten, 
en uw levenskracht gelegd in de wind en de lucht. 
Wij danken U voor de stille schoonheid 
van het water, 
en voor de woeste kracht van uw bergen, 
wij danken U voor de milde stralen van de zon 
en voor de strenge goedheid in de omgang tussen dieren. 
Wij danken u voor de vriendeli jke f lonkering 
van het l icht in een morgenbos. 
Wat is de betekenis van de maatschappij in het dankgebed? Wordt 
het danken geremd en noodzakelijk terughoudender als de 
maatschappelijke geconditioneerdheid van de ervaring in het 
gebed wordt binnengehaald? Verleent zij alleen maar een 
tegenstem aan de dank? Als de maatschappelijke 
geconditioneerdheid van de ervar ing een rol speelt treedt in 
ieder geval de verwevenheid van heil en onheil - waaraan in het 
kader van de klacht, de aanklacht en het smeekgebed uiteraard 
nog geen aandacht is besteed - duidel i jker aan het l icht, en 
wordt het danken vaak tot een aangevochten danken. Natuurl i jk 
is de maatschappij niet alleen kwaad. Zo wordt de culturele 
dimensie van de maatschappij in haar heilsbetekenis ter sprake 
gebracht in het gebed: 
Wij danken U voor de taal der mensen, 
dat grote har t , dat diepe geheugen, 
waarin zoveel wijsheid 
is verborgen en bewaard. . . 
(Oosterhuis 1966, 102). 
Maar over het algemeen zal de expl ici ter ing van de maatschappij, 
met name naar haar politieke en economische dimensie, de dank 
toch relativeren en bemoeilijken. In een politiek-theologische 
benadering van het gebed is de geschiedenis van heil alt i jd ook 
een geschiedenis van onheil, vormt de gevoeligheid voor het 
kwaad en het lijden naar met name hun maatschappelijke oorzaken 
als het ware het begin en het einde van de ervar ing. En 
dankbaarheid heeft in di t perspectief wellicht te gemakkelijk een 
versluierende functie met betrekking tot onrechtvaardige 
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verhoudingen, st ructuren en inst i tut ies. "De media voeren ons 
langs menigten van hongerige mensen...We ervaren de 
absurditeit van mil jarden, uitgegeven aan bewapening en 
gigantische prestigeobjecten met daarnaast in verhouding 
betrekkeli jk geringe bedragen die we weten ' v r i j ' te maken voor 
hulp. Onzuivere motieven, de inertie van ons denken en de 
angst van ons hart : alles onmacht om tot echte initiatieven te 
komen die de tegenstellingen werkeli jk kunnen overbruggen. Het 
westen l i jdt aan deze onmacht die een voortdurende en diepe 
onrust ten aanzien van dankbaarheid veroorzaakt. Speelt 
dankbaarheid opnieuw de rol van verrader in het toedekken van 
het schandaal van onze generatie?" (Zuidgeest 1974, 8 ) . In di t 
licht kan worden verstaan dat het gebed van dank dat in zijn 
ervaring van heil niet voorbij wil gaan aan de feitel i jke 
maatschappelijk geconditioneerde gestalten van onheil noodzakelijk 
een aangevochten danken impliceert: 
God, ik dank U, maar kan ik nog danken, 
bij het zien van zoveel onrecht en l i jden. . .? 
Van het dankgebed, dat immers een u i tdrukk ing is van een 
ervaring van het geschonken-zijn van het heil , zou men kunnen 
zeggen dat het per definit ie allocentrisch is. In een gesloten blik 
wordt het moeilijk, zo niet onmogelijk, om de werkeli jkheid of 
aspecten van de werkeli jkheid zo waar te nemen dat ze worden 
ervaren als gegeven. - De dank die samengaat met of voortkomt 
uit autocentrische gevoelens zal eerder leiden tot magische wijzen 
van bidden - . De bidder die situaties en gebeurtenissen op zich 
af laat komen en daarin heil ervaart , zelfs als deze ervar ing heel 
onmiddellijk is verweven met een ervar ing van onheil, kan voluit 
danken en de mogelijke tegenstem vanuit de onheilservaring hoeft 
het danken zelf niet te belasten. Een voorbeeld van een dergeli jk 
allocentrisch dankgebed in een situatie waarin het onheil 
overduideli jk aanwezig is, vormt een gedeelte uit een gebed zoals 
dat door Floris Bakels als voorbeeld van zijn bidden in 
gevangenissen en concentratiekampen wordt geformuleerd. Na een 
inleidend schuldgebed (waaruit moge bli jken hoezeer de 
modaliteiten van het gebed inderdaad dimensies zijn van het éne 
bidden tot God) bidt h i j : 
Almachtige, toch overlaadt U mij dag aan dag 
met uw gunstbewijzen. 
Wat kr i jg ik allemaal? 
Het leven, de mooie emoties, de gedachten, het geloof in U. 
Ik heb mijn familieleden gekregen, mijn lieve vrouw, 
en vele vr ienden. 
Ik kr i jg de natuur te zien, 
ik heb ogen, oren. 
Ik kr i jg dekking en voedsel. 
Ik hoef me maar tot u te wenden, 
en ik kr i jg gehoor. 
Ik wil van ganser harte uw dankbaar kind z i j n . . . 
(Bakels 1977, 214). 
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Als het gevoel van dankbaarheid de kern van de persoon bepaalt 
en tot een houding of eigenschap is geworden, zal iemand 
gemakkelijk tot een intens dankgebed komen Het li jkt met 
onjuist het Magnificat een intens dankgebed te noemen. 
Ik zing van ganser harte voor de Heer, 
ben opgetogen om mijn God en r e d d e r , 
want HIJ had oog voor mij, zijn dienares, 
maar wie ben ik dat H I J mij heeft g e v r a a g d . 
Nu mag ik mij voortaan gelukkig pri jzen 
dat h IJ zo grote dingen aan mij deed 
en alle eeuwen stemmen met mij in­
de Heer is machtig en zijn naam is heil ig. 
(Oosterhuis 1966, 4 4 ) . 
Een intense dank en tegel i jkert i jd een sfeer van heftige 
emotionaliteit wordt ook opgeroepen m het verhaal van David, 
die zo getroffen was door Gods weldaden dat hij zijn dank alleen 
nog maar m dansen kon verwoorden BIJ het overbrengen van de 
a r k naar Jerusalem danste hi j, alleen gekleed m een linnen 
kleed, geestdrift ig voor Jahweh uit. Zijn v e r k l a r i n g voor dit 
g e d r a g , dat de minachting van zijn vrouw Mikal opriep, doet 
vermoeden hoezeer de dank van zijn persoon zelf bezit had 
genomen. 
ik heb gedanst t e r ere van Jahwe 
HIJ heeft mij u i tverkoren boven jouw v a d e r en heel zijn huis. 
HIJ heeft mij aangesteld tot vorst over I s r a e l , 
het volk van Jahwe. 
Ik ben bereid mij nog dieper voor Hem te v e r n e d e r e n . 
(2 Sam 6 , 2 1 - 2 2 ) . ( К В S . 1 9 7 5 ) . 
Het dankgebed dat voortkomt uit een gevoel van dankbaarheid 
over een concrete, welomschreven gestalte van heil, welke wordt 
e r v a r e n als het resultaat van een verhoorde smeekbede, waarbij 
de bidder bovendien het idee heeft 'God iets t e r u g te moeten 
doen', zal vaak een vluchtiger en voorbijgaander k a r a k t e r 
vertonen en minder v e r a n k e r d zijn m de diepte van de persoon. 
O Waka, 
JIJ hebt mij deze b u f f e l , 
deze honing en deze wijn geschonken, 
hier heb JIJ jouw aandeel. 
(Heiier 1969, 9 7 ) . 
In het dankgebed ligt het accent als zodanig uiteraard op de 
meer positieve gevoelens, ondanks de tegenstem die in het 
danken mee kan klinken Welke kunnen dat zijn? Al lereerst een 
gevoel als het genieten, waarvoor de openheid naar en het m 
zich opnemen kenmerkend zijn De gerichtheid op het danken zal 
m de v r e u g d e en m de v e r r u k k i n g echter s t e r k e r z i jn. Lersch 
schri j f t . "In de v r e u g d e over iets - een d i n g , een wezen, een 
gebeurtenis - raakt dit ons binnenste zo d i r e c t , dat wij het als 
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een geschenk voelen, dat het zijn helder en licht gelaat aan ons 
vertoont" (Lersch 1964, 240). Met de verrukking die een 
extatische vorm van vreugde is, waarin een mens 'buiten 
zichzelf' geraakt, is al de overgang van danken naar loven 
gemaakt. 
Zoals voor het smeken lijkt ook voor het danken het gevoel 
van vertrouwen minstens een voorwaarde te zijn, waar met het 
vertrouwen het zich openstellen is gegeven. Uiteraard heeft het 
gevoel van dankbaarheid een hele specifieke betekenis voor het 
dankgebed. In het ondervinden van iets goeds van een ander 
heeft een mens voor zijn gevoel iets terug te geven, staat hij in 
het krijt bij die ander. Met name in dankgebeden in onmiddellijke 
aansluiting op het smeekgebed, zal dit gevoel van dank een 
belangrijke rol spelen. Vervolgens zullen ook gevoelens van 
verbazing, verwondering en bewondering een grote 
associatiepreferentie voor het dankgebed hebben. Met name in de 
bewondering is sprake van een 'gevoeligheid' voor het grenzen 
verbrekende en overschrijdende van wat men mogelijk en 
denkbaar acht. 
Zoals de maatschappelijke geconditioneerdheid van de ervaring 
het danken problematisch maakt, geldt dat ook voor het danken 
vanuit het perspectief van de onmachtige ander. Het 
(onheils)perspectief van de ander, mee opgenomen in het gebed 
van dank, naar aanleiding van een heilservaring in het eigen 
leven, 'tast' deze ervaring aan, moet noodzakelijk meeklinken in 
de dank. En dan niet in die zin dat om het ervaren heil in het 
eigen leven wordt gedankt en het onheil van de ander er 
vervolgens 'unverbindlich' naast wordt geplaatst: 
Ik dank U God voor de schoonheid 
die ik mag beleven, 
terwijl er zovelen zijn 
die alleen maar duisternis en lelijkheid 
om zich heen zien. 
Ik dank U God, voor het geluk 
dat ik mag delen met mijn vrienden, 
terwijl er zovelen zijn 
die in eenzaamheid hun dagen doorbrengen.. 
In een dergelijk gebed wordt wel het onheil van de ander 
gezien, maar dit onheil en de vanuit dit onheil gepercipieerde 
betekenisverlening aan het eigen heil, worden niet meegenomen 
ín de eigen ervaring van heil. En voor de dank vanuit het 
perspectief van de onmachtige ander is dat een voorwaarde. In 
het volgende gebed van een oude vrouw zijn de overledenen de 
concrete gestalte van de onmachtige ander - want ook de 
overledene is een onmachtige ander, en niet alleen de op deze 
aarde ontrechte en verdrukte, zoals ook Metz heel uitdrukkelijk 
betoogt (Metz 1977, 114): 
Mijn God, ik waag het om U dank te zeggen. 
Oud ben ik, en aan het einde van mijn dagen. 
Maar elke dag nog 
geniet ik van het leven. 
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Beschroomd, ters lu iks , met toegeslagen ogen. 
Want veel , wellicht teveel 
is mij aan vreugde en aan tijd geschonken. 
Het zijn er velen 
die Gij in het midden van hun dagen 
to t u geroepen hebt. 
Het zijn er velen die vervagen 
in de her inner ing van mensen. 
Ik dank U, God, maar 
draag het lijden van te vroeg gestorvenen 
met mij mee. 
Ook in de dank kan God in zijn verschil lende gestalten worden 
aangesproken. De verzoenende God die wordt bedankt, niet 
alleen vanwege de vergeving der zonden, maar evenzeer vanwege 
zijn reddende hand die de aarde tot aan de verste grenzen der 
zee omvat, zoals in psalm 65: 
U gewijd zij sti lte en lofzang, 
o God, die woont op de Sion; 
ingelost de gelofte aan U. 
O hoorder van het gebed, 
voor U moet de sterveling t reden: 
had het kwade macht over mij, 
Gij verzoent wat wij hebben misdreven. 
Gelukzalig die Gij verkiest , 
die Gij noodt in uw hoven te wonen; 
in ons daalt de weldaad van uw huis, 
de heiligheid van uw tempel. 
Ontzagwekkend, gerechtigheid zelf , 
komt uw woord tot ons. God die ons redde, 
toeverlaat - tot de einden der aarde, 
tot de verste grenzen der zee. 
Gij wiens kracht het gebergte gegrond heeft , 
die omgeven zijt door uw almacht; 
die het grommen der zeeën bedaart , 
het donker gegrom van hun golven, 
de morrende opstand der volken. 
De verste bewoners der aarde 
vervu l t het ontzag voor uw tekenen; 
waar de morgen zich opent, de avond, 
wekt gij de bazu in toon . . . 
(Psalm 6 5 ) . ( K . B . S . 1 9 7 5 ) . 
En ook de part i jdige God tot wie de mens zich wendt om Hem te 
danken voor bevr i jd ing uit onderdrukking en vervolging zoals in 
veel psalmen het geval is. Een pracht ig voorbeeld van een 
dankgebed tot de nabije God is psalm 23: 
De Heer is mijn herder , mij zal niets ontbreken , 
Hij voert mij naar de waat'ren der rust . 
Moest ik gaan door het dal van de schaduw des doods, 
kwaad zou ik niet v rezen , want naast mij gaat G i j . . . 
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Ook al l i jkt de komende God, van wie een dimensie toch is zijn 
met -m-he t -nu -aanwez igz i jn , met direct uit te nodigen tot 
dankbaarheid, het tegendeel moge bli jken uit het volgende 
fragment van psalm 73, in de bewerking van Oosterhuis: 
Al wordt mijn lichaam 
ook afgebroken, 
al sterf t mijn har t . 
Gij zijt mijn rots , 
mijn God, de toekomst 
die op mij wacht. . 
(Oosterhuis 1976, 2 1 ) . 
2 . 4 . 2 . 5 . Wet gebed van aanbidding en lofprijzing 
In de hei lservarmg die aan het gebed van aanbidding en 
lofprijzing ten grondslag ligt doet de bidder een ervar ing op van 
Gods grootheid resp. van zijn schoonheid, en hij brengt deze 
ervar ing tot u i tdrukk ing voor God, resp tot God. 
Terwij l m het danken God m laatste instantie centraal staat 
voor zover aan Hem heil voor de mens wordt e rva ren , komt het 
accent m het gebed van aanbidding en lofpri jzing veeleer er op 
te liggen dat God omwille van Hem zelf, in zijn grootheid en 
schoonheid, wordt e rvaren . Uiteraard heeft de biddende mens 
alleen via de weg van de bemiddelde onmiddellijkheid toegang tot 
God, en zal een concrete hei lservarmg die aan de dank ten 
grondslag ligt naar zijn inhoud niet hoeven te verschillen van 
een concrete hei lservarmg die aan de aanbidding en de 
lofprijzing ten grondslag l igt, desalniettemin kan het aspect van 
de onmiddellijkheid op een bepaald moment m zijn beleving meer 
op de voorgrond komen te staan God zelf 'dr ingt zich op' De 
aanbidding en lofpri jzing van God concurreren dan geenszins met 
de dank, zij oversti jgen de dank Het element van verschuldigde 
dank, van bij God m het kr i j t te staan. Hem iets terug te 
moeten geven , verv lucht ig t , speelt althans m de momentane 
ervar ing van de bidder geen rol In de aanbidding en de 
lofprijzing gaat het om het tremendum- et fascmosum-karakter 
van de he i lservarmg, om Gods majesteit die huiver met zich 
meebrengt, schrikwekkendheid (hetgeen iets anders is dan 
a fschr ikk ing ) , en tegel i jkert i jd aantrekt en fascineert . Danken 
alleen doet als reactie aan deze ervar ing als het ware met 
voldoende recht . In de aanbidding en lofprijzing buigt de 
biddende mens zich voor God zonder dat deze wijzen van bidden 
daarmee iets hebben van onderworpenheid, van onwaardige 
zwakheid, van met -anders -kunnen . In Gods grootheid en 
schoonheid wordt de mens niet overweldigd door pure almacht, 
Zijn grootheid verniet igt met . Zijn schoonheid verbl indt met , 
maar Zijn waarheid t reedt aan het licht Geen abstracte 
waarheid, maar de waarheid van 's mensen bestaan. Voor deze 
waarheid buigt hij zich m vr i jhe id , zelfrespect en waardigheid, 
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in een 'nutteloze' aanbidding en in een jubelende lofpri jz ing. Een 
voorbeeld van een gebed van aanbidding is het volgende 
'theologische gebed' van Romano Guardini : 
Uw grootmoedigheid, o God, is wonderbaar. 
Gij hebt geen vrees gekoesterd voor uw eigen heerschappij , 
toen Gij wezens geschapen hebt , die Gij macht schonk 
over zich zelf en uw wil toevertrouwde 
aan hun vr i jheid van handelen. 
Groot zijt Gi j , o Heer, en waarachtig koninkli jk! 
De eer van uw wil hebt Gij mij in handen gegeven. 
leder woord der openbaring zegt mij 
dat Gij mij achting en vertrouwen schenkt, 
dat Gij mij waardigheid toekent 
en dat Gij mij verantwoordeli jkheid s c h e n k t . . . 
(Guardini 1953). 
En wie zal het verbazen dat als voorbeeld van een gebed van lof 
psalm 150 wordt genomen, waarin de vreugde en de blijdschap 
weliswaar niet expressis verbis worden verwoord, maar waarin 
vreugde en blijdschap als vanzelf opklinken en onontkoombaar 
worden opgeroepen in muziek en dans? 
God lof. 
Looft God in zijn heilig domein, 
looft Hem in zijn groots firmament, 
looft Hem om zijn daden van macht, 
looft Hem krachtens zijn mateloze grootheid. 
Looft Hem met de stoot op de ramshoorn, 
looft Hem met harp en cither, 
looft Hem met handtrom en reidans, 
looft Hem met snaren en f lu i t . 
Looft Hem met slaande cymbalen, 
looft Hem met klinkende cimbels. 
Alles wat adem heeft love de Heer! 
Godlof. (Psalm 150) . (K . B.S. 1975). 
Uiteraard is ook voor het gebed van aanbidding en lof het 
onderscheid in 'gebieden' waaraan heil wordt opgedaan relevant. 
Om met een natuurgebed te beginnen: is er een mooier lofgebed 
naar aanleiding van een heilservaring opgedaan aan de natuur 
dan het 'Lied van onze broeder Zon' van Fransciscus: 
Wees geloofd, mijn Heer, met al jouw schepselen, 
vooral mijn grote broer Zon, 
die de dag is en ons verl icht door zichzelf. 
Wees geloofd mijn Heer, door zuster Maan en de de S te r ren , 
aan de hemel heb jij ze gemaakt: klaar en kostbaar en mooi. 
Wees geloofd mijn Heer, door broeder Wind, 
en door de lucht en bewolkt en helder en alle weer, 
door wie Jij aan jouw schepselen onderhoud g e e f t . . . 
(Steggink 1982). 
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Een heilservaring opgedaan aan het leven van anderen kan ook 
tot aanbidding voeren. Het volgende gebed is daar een voorbeeld 
van, ondanks de verwevenheid van heil en onheil die in di t 
gebed aan de orde is. De bidder constateert zowel onheil als 
heil , maar het aspect van heil heeft in zijn ervar ing de 
overhand; dwars door alle onheil heen licht in het gedrag van 
anderen, ín hun ellende, Gods grootheid voor de bidder op. 
Mij schokt wat tussen mensen zich vo l t rek t , 
mij t re f t uw grootheid in het lachen 
van geknechte mensen. 
Gij zi j t de Levende. 
Mensen sterven en gaan voorbi j . 
Maar uw zonen in het verre Nigaragua 
leven, ontlenen hoop 
aan elke nieuwe dag die Gij hen schenkt. 
Gij zi j t de Levende, die 
geen mens laat vallen uit zijn hand. 
Mensen verdwijnen en worden vergeten. 
De dwaze moeders van Argentinië vergeten niet, 
t reuren om hun zonen, 
ontrukken hen aan het stil le zwijgen. 
Zij bli jven hopen op een leven in uw hand. 
Gij zi j t de Levende, 
groot en heilig in uw onaantastbaar l icht. 
In alle lijden lachen mensen 
in alle sterven leven mensen 
en tonen uw aanbiddenswaardig 
Aangezicht. 
Gij zi j t de Levende. 
Wat betreft de maatschappelijke geconditioneerdheid van de 
heilservaring die tot aanbidding en lofpri jzing voert , en het 
verwerken van deze geconditioneerdheid van de ervar ing in het 
bidden zelf: daarbij dient zich hetzelfde probleem aan als bij de 
dank. Wellicht zijn de aanbidding en de lofpri jzing niet anders 
mogelijk dan in de modus van de hoop en de verwachting, zoals 
in het volgende, al eerdere geciteerde gebed van Ernesto 
Cardenal, waarin de bidder uitzicht b l i j f t houden op een 
toekomst van heil waarop wordt geanticipeerd: 
Mijn God, mijn God, waarom hebt Gij mij verlaten? 
een kar ikatuur ben ik geen mens 
mikpunt van spot 
in alle kranten wordt om mij gelachen. 
Maar eens zal ik mijn broeders over u verhalen 
ik zal U pri jzen op onze bijeenkomst 
mijn liederen klinken op uit een groot volk 
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de armen gaan aan tafel 
ons volk v ier t feest 
het nieuwe volk dat wordt geboren. 
(Van Laarhoven, 1974, 195). 
Voor de aanbidding en de lofpr i jz ing, waarin wordt afgezien van 
Gods heilsbetekenis voor de mens, althans waarin die betekenis 
als zodanig niet centraal staat, zijn allocentrische gevoelens een 
vanzelfsprekende voorwaarde. Het kunnen-ervaren van Gods 
grootheid en schoonheid vragen om een ontvankeli jkheid voor het 
anders-zijn van God, om een belangeloosheid, zonder welke de 
bidder niet tot aanbidding en lofpri jzing zou kunnen komen. 
Voor intense gebeden van aanbidding en lofpri jzing zal vooral 
bij mystici moeten worden aangeklopt. Een diepe ervaring van 
Gods grootheid en schoonheid, een diepe ervar ing van eigen 
kleinheid zonder dat deze tot machteloosheid en hulpeloosheid 
voert , wordt verwoord in het volgende citaat uit het dagboek 
van een carmélites, waarin het als zodanig niet om een gebed 
van aanbidding gaat, maar waarin wel wordt opgeroepen hoe God 
zelf zo overweldigend aanwezig kan zijn dat men in Hem 
verzonken raakt: 
Ik ging binnen in mijn ziel en het kwam me voor dat ik 
afdaalde in de duizelingwekkende diepten van een afgrond, 
waar ik de indruk had dat ik door een grenzeloze ruimte 
omgeven w e r d . . . 
Ik realiseerde me mijn eigen n iet -z i jn . Ik verstond di t 
beter dan ooit tevoren en deze kennis was zeer zoet. 
De goddelijke oneindigheid waarin ik verzonken was 
en die mij vulde, was van eenzelfde zoetheid. . . 
Zonder ook maar iets te zien, noch met de ogen van het 
lichaam noch met die van de ziel, realiseerde ik mij 
dat God tegenwoordig was. 
Ik voelde hoe zijn bl ik op mij rust te, vol tederheid en 
genegenheid, en dat Hij vriendeli jk naar mij glimlachte. 
Ik leek verzonken in God (Mommaers 1977). 
Vanuit een dergeli jk verzonken-zijn kon Augustinus zeggen 'Deus 
intimior intimo meo' en kon een monnik uit de negende eeuw 
komen tot het volgende gebed: 
God, glorieuze en grote schepper van het al 
wonderli jk heerser, levendgever, 
Gij goede schenker van alle goeds, 
zeer machtige, gerechte, goedertierene, 
mysterievolle en zeer wijze, 
Gij hoogste schoonheid, hoogste sterkte, 
onzicht- en onveranderbare, 
ongr i jp- en onvatbare, ontzeg- en onui tdrukbare, 
van eeuwen her en alt i jd door gezegend, 
begin- en eindeloze 
Laat hart en tong U loven, 
mijn lof, mijn leven. God van mijn hart ! 
En laat mijn ziel U loven, dankzeggend U. 
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U roep ik: mijn gemoed hebt Gij vatbaar voor U gemaakt; 
U roep ik: mijn geloof hebt Ge aan mij geschonken; 
U roep ik: want mijn hart hebt Gij gemaakt, 
opdat Ge niet vergeten zoudt 
die U vergeet en telkens weer U z o e k t . . . 
(Van Laarhoven 1974, 3 7 ) . 
Niet alle loven en aanbidden hoeft even intens te z i jn . Gods 
grootheid en schoonheid kunnen ook in een vluchtige ervar ing 
aan het licht t r e d e n , en voeren tot voorbijgaande opwellingen en 
verzuchtingen en spontane uit ingen. 
Waar de extatische ver rukk ing aan de basis er van ligt zal op 
het niveau van de impulssterkte van een gebed met name de 
lofprijzing een heftig karakter kunnen vertonen en zal het gebed 
van aanbidding gemakkelijker de kleur van een durende en 
versti lde gemoedsbeweging kunnen kr i jgen . 
Welke zijn de gevoelens die in de aanbidding en de lofprijzing 
aan de orde kunnen komen? Evenals op de dank l i jkt het gevoel 
van vreugde ook op de lofprijzing te zijn aangelegd, en mogelijk 
geldt het zelfde voor het genieten. Van de v e r r u k k i n g , als een 
extatische vorm van vreugde, kan waarschijnli jk worden gezegd 
dat ze meer ui tdrukkel i jk op het lofprijzen is ger icht . Het gevoel 
van vrees roept mogelijk associaties op met aanbidding. Waar 
vrees echter onmiddellijk is verbonden met iets dreigends en het 
dr i f tgebaar er van het terugwijzen is in de vorm van een v lucht , 
l i jkt van een grote associatiepreferentie voor de aanbidding geen 
sprake te z i jn . Anders ligt het voor de hu iver , waarin in ieder 
geval ook, naast iets van vrees iets van door het-
overweldigende-aangetrokken-worden aanwezig is. 
Genadige God, wie dur f t U benaderen? 
En toch, hoe zou ik bij U weg kunnen blijven? 
Hoe kan ik het uithouden zonder U? ( J . H . N e w m a n ) . 
(Van Laarhoven 1974, 11) . 
Het gevoel van vertrouwen speelt in de aanbidding en de 
lofpri jzing ongetwijfeld een rol , maar l i jkt niet te worden 
gekenmerkt door een specifieke gerichtheid op deze modaliteit. 
Gezien de relatie tussen danken en loven zal het gevoel van 
dankbaarheid eerder aanleiding zijn tot de lofpr i jz ing, althans de 
bidder op het spoor van de lofprijzing kunnen zet ten. 
De gevoelens van verbaz ing, verwondering en bewondering, 
en zeker deze laatste lijken eerder een natuurl i jke 
associatiepreferentie ten aanzien van de aanbidding te bezi t ten. 
En tenslotte, een gevoel als eerbied, ger icht als deze is op het 
absolute, zal voor de aanbidding van grote betekenis z i jn . En 
waarom zou van de esthetische ontroering niet kunnen worden 
gezegd dat ze van belang is voor de ervar ing van Gods 
schoonheid? 
Met betrekking tot het onderscheid tussen het eigen 
perspectief en het perspectief van de onmachtige ander doet zich 
uiteraard hetzelfde probleem voor als bij de dank. De aanbidding 
en de lofpri jzing vanuit het perspectief van de onmachtige ander 
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ontkomen met aan een zekere ambivalentie en terughoudendheid, 
als althans het perspectief van die ander ten einde toe serieus 
wordt genomen Als voorbeeld kan ook in d i t verband gelden de 
psalm van Ernesto Cardenal. De bidder identificeert zich 
ui tdrukkel i jk met de noodlijdende ander en vanuit deze 
identificatie kan hij met anders dan zijn lofpri jzing voor zich uit 
schuiven "Eens zal ik U loven op onze bijeenkomst". Hij doet 
God een belofte, gebaseerd op een onverwoestbare hoop, dat er 
eens, (met 'ooit') weer een aanleiding zal zijn om Hem te 
prijzen Aanbidding en lofpri jzing m de modus van de hoop: 
wellicht de enige mogelijkheid om aan de niet te onderdrukken 
heilservarmg van Gods grootheid en schoonheid recht te doen en 
tegel i jkert i jd aan de ervaring van onheil trouw te bl i jven, vanuit 
een allocentnsche gerichtheid op het lijden en het kwaad van 
zovelen. 
De belangeloosheid van de aanbidding en de lofpri jzing 
impliceert geenszins dat ZIJ met delen m de contingentie van het 
menselijk bestaan en met ook, als alle andere modaliteiten, 
kunnen worden gekenmerkt door de concrete situatie van de 
bidder, die, afhankelijk daarvan, nu eens meer gevoelig zal zijn 
voor Gods komen, dan weer meer voor zijn nabijheid, zijn 
weerloosheid, zijn parti jdigheid of zijn verzoening. Ook de 
aanbidding en de lofpri jzing zijn gericht op aspecten van God, 
kennen een voorkeur voor bepaalde godsgestalten. 
Zo is het boven aangehaalde gebed van Cardenal een 
voorbeeld van een lofgebed waarin de komende, maar meer nog 
de part i jdige God wordt aangesproken, en van het aangehaalde 
theologische gebed van Guardini kan worden gezegd dat daarin 
meer de weerloze God op de voorgrond staat. In het volgende 
gebed van Gregonus van Nazianze wordt de verzoenende God 
aanbeden' 
O Gi j , 'gmder'-dan-al les 
is dat uw juiste naam7 
Hoe kan 'n woord U pr i jzen ' 
want geen woord kan U aan. 
Hoe kan de geest U schouwen? 
geen geest kan U verstaan 
GIJ enig onzegbaar 
oorsprong van alle woord, 
GIJ enig Onkenbaar, 
uit U komt ' t kennen voort. 
U roept al wat kan spreken 
en alles wat met spreekt, 
U pr i js t al wat kan weten 
en ieder die met weet. 
GIJ centrum aller l iefde, 
Gi j , centrum aller leed, 
U gelden alle beden; 
naar U verk l ink t het lied 
van alles en van al wie 
uw taal en teken ziet. 
In U alleen b l i j f t alles 
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naar U tendeert het Al 
en Gij zijt aller einddoel. 
Gij: één, niemand en al, 
niet-één, niet-alles, o Gij 
Veelnamig, hoe dan?! 
Gij enig onnoembaar, 
wie kan in 's hemelsnaam 
tot in uw sfeer doordringen? 
Genadige, neem ons aan! 
O Gij, 'ginder'-dan-alles, 
hebt Gij een juiste naam? 
(Van Laarhoven 1974, 23). 
145 

3. VERANTWOORDING EN ONTWIKKELING VAN EEN 
CURSUS 
3.0. INLEIDING 
In het tweede hoofdstuk is een aantal centrale aspecten van een 
theologie van het gebed ontwikkeld vanuit een poli t iek-
theologisch referentiekader. Deze theorievorming, die 
systematisch-theologisch van aard is, heeft, gezien de 
probleemstelling en de vraagstell ing van deze studie, een 
praktisch-theologisch, i .e. praktisch-katechetisch oogmerk. In 
deze theorievorming wordt het gebed benaderd en 
geïnterpreteerd in termen van een politieke theologie waarvoor 
als inhoudelijk referentiekader is gekozen. Aan de verschillende 
structuurelementen van het gebed, de gebedsinhoud, de 
modaliteiten van het gebed, de adressaat en de voorwaarden van 
het gebed wordt daarmee een krit ische oriëntatie gegeven: het 
bidden wordt onttrokken aan een geprivatiseerde, louter 
ver innerl i jkte spi ritual i teitsbeleving. 
Hoezeer ook de keuze voor een politieke theologie als 
inhoudelijk referentiekader en hoezeer ook de systematisch-
theologische beschouwingen in het tweede hoofdstuk zijn gericht 
op de praktisch-theologische, i .e. godsdienstdidactische intentie 
van deze studie, niettemin kunnen hieraan niet het doel, de 
beginsituatie, methoden en evaluatie van een gebedseducatie 
rechtstreeks worden ontleend. Deze vragen om een aparte 
behandeling. In een eerste paragraaf zal worden ingegaan op het 
aspect van de doelstelling van de te ontwikkelen cursus 
(paragraaf З . 1 . ) . Vervolgens zullen enkele overwegingen 
worden gegeven bij de beginsituatie, onderscheiden naar de 
beginsituatie van de institutionele setting van de cursus, van de 
educandi en van de educator (paragraaf 3.2. ). In een derde 
paragraaf zal worden besproken welke beslissingen en keuzes 
worden gemaakt met betrekking tot de specifieke doelstellingen 
van de verschillende onderdelen van de cursus en, in samenhang 
daarmee, tot de concrete stoffen en didactische werkvormen, 
welke tezamen de methode vormen (paragraaf 3.3. ). Tenslotte, in 
een vierde paragraaf zal het aspect van de evaluatie, voorzover 
daarvan sprake is in de cursus, aan de orde worden gesteld 
(paragraaf 3 . 4 . ) . 
3.1. DOELSTELLING VAN DE CURSUS 
In deze eerste paragraaf zullen achtereenvolgens ter sprake 
komen de doeloriëntatie welke in de algemene doelstelling l igt 
vervat ( З . 1 . 1 . ) , de algemene doelstelling zelf (3.1.2.) en de 
specifieke doelstellingen van de cursus als geheel ( 3 . 1 . 3 . ) . In 
het kader van de specifieke doelstell ingen, welke de 
concretisering vormen van de algemene doelstell ing, zal worden 
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ingegaan op de dimensie van de inhoud, in welks verband de 
onderwijsleerstofstructuur en de onderwijsleerstofsequentie aan 
de orde zullen worden gesteld, en op de dimensie van het 
gedrag van de verschillende specifieke doelstellingen. 
3.1.1. Doelorientatie van de cursus 
Het l i jk t zinvol om met de doelorientatie van de cursus aan te 
vangen omdat deze oriëntatie, hoe globaal ook, bepalend en 
richtinggevend is voor de doelstelling van de cursus en in 
afgeleide zin voor de specifieke doelstellingen van de cursus. 
Onder een doelorientatie kan worden verstaan het verder 
verwi jderde, meer transcendente doel van de vorming, i .e. van 
de religieuze vorming, voorzover deze richtinggevend is voor de 
doelstelling van een cursus en in welks perspectief de 
doelstelling en de specifieke doelstellingen kunnen worden 
verstaan en ontwikkeld. Deze richtinggevende functie impliceert 
overigens niet dat het doel en de specifieke doelen rechtstreeks 
uit het transcendente doel kunnen worden afgeleid: er is alti jd 
sprake van een wisselwerking tussen deductie enerzijds en 
legitimatie anderzijds (Meyer 1974; Van der Ven 1982a, 452vv). 
Het moge duideli jk zijn dat meerdere mogelijkheden van 
doelorientatie als keuze voorl iggen. Voor de te ontwikkelen 
cursus gaan we uit van de volgende doelorientatie: 
bevordering van de identiteit van de gelovige in 
poiitiek-theologisch perspectief 
Onder identiteit van de gelovige kan worden verstaan het geheel 
van cognities, gevoelens en handelingstendenties van een 
persoon onder het opzicht van de door de persoon ervaren 
relatie met God. Deze omschrijving van de identiteit van de 
gelovige is nogal formeel van aard: welke de concrete inhoud van 
deze cognities, gevoelens en handelingstendenties is, is 
afhankelijk van ieders persoonlijke levensgeschiedenis, van het 
gelovig-cognitieve referentiekader dat hij in de loop van zijn 
leven heeft ontwikkeld. Dit referentiekader wijzigt zich door 
accomodatie en assimilatie. Er is sprake van een discrepantie in 
relatie tot andere referentiekaders welke in de persoon aanwezig 
zijn en zich ontwikkelen. Gelovige cognities, gevoelens en 
handelingstendenties worden dan ook gekenmerkt door een meer 
of minder grote intensiteit, door part ia l i te i t , door een meer of 
minder grote afstand en de pr ikkel tot handelen kan meer of 
minder groot zijn (Van der Ven 1982a, 438vv). 
Welke de aard nu ook is van de concrete cognities, gevoelens 
en handelingstendenties, die de identiteit van de betrokken 
persoon uitmaken, de doelorientatie van de cursus is deze dat 
een politiek-theologische benadering van het gebed inwerkt op de 
feitel i jke identiteit van de gelovige. D.w.z. dat de cognities, 
gevoelens en handelingstendenties die in de cursus met een 
poiitiek-theologisch referentiekader worden geconfronteerd, door 
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deze laatste worden bevestigd of ve rs te rk t , dan wel een nieuwe 
oriëntatie ontvangen, worden gecorr igeerd, gere la t iveerd , 
afhankelijk van de beginsituatie in dezen van de deelnemers, 
afhankelijk ook van hun bereidheid de confrontatie toe te laten. 
De betekenis en de waarde van deze benadering van de 
identiteit van de gelovige in politiek-theologisch perspectief 
kunnen worden begrepen in de context van de politieke theologie 
van het subject. In het licht van de bijbelse godsdienst, zegt 
Metz, is de geschiedenis van het joodse volk een geschiedenis 
van het subject-wórden van dat volk en van de leden van dat 
volk, voor het Aangezicht van zijn God (Metz 1977a, 5 7 ) . In de 
verhouding tot God wordt het volk tot subject, "mensen worden 
geroepen vanuit het geweld en de angsten van de archaïsche 
maatschappijen; zij moeten subject van een nieuwe geschiedenis 
worden. De bestemmingen van hun subject-zi jn hebben een 
dynamisch karakter : aangeroepen worden in het gevaar , 
opgeroepen worden uit de angst: exodus, ommekeer, opheffen 
van het hoofd, navolging "(Metz 1977a, 5 8 ) . Dit betekent dat 
het subject niet bestaat los van en voorafgaand aan het geroepen 
worden. In het geroepen worden constitueert zich het subject-
z i jn . Vervolgens betekent dit dat het subject 'ontstaat' in de 
historische en maatschappelijke werkel i jkheid van angsten, 
bedreigingen en nood en in zijn praktische antwoorden daarop. 
In het antwoord vindt het subject zijn identiteit . Tenslotte 
betekent het ook dat ervaringen van solidariteit en antagonisme, 
van bevri jding en angst samen met andere subjecten van meet af 
aan de totstandkoming van het subject medebepalen. Vandaar is 
de universele solidariteit de vorm zelf waarin de door God 
geroepen subjecten bestaan. 
De r ichting van de bevordering van de identiteit van de 
gelovige dient in dit perspectief te worden verstaan. Tegenover 
het subjectbegrip van de zogenaamde subjecttheologiën, waarin 
dit begrip op een abstracte wijze wordt gehanteerd, 
onafhankelijk van de historische en maatschappelijke dimensies 
die elk subject beïnvloeden, en die daarmee in feite subject 
verstaan in een onkri t ische, geprivatiseerde en 'verburger l i jk te ' 
z in , plaatst de politieke theologie een subjectbegrip dat de 
concrete maatschappelijke geconditioneerdheid t racht te 
verdisconteren en tegeli jkert i jd de religieuze dimensie van het 
subject en van het tot-subject-geroepen worden gestalte geeft . 
De identiteit van de gelovige gaat in dit perspectief medebepaald 
en medegekleurd worden door universele solidariteit met anderen 
en met het geheel van geschiedenis en maatschappij, een 
universele solidariteit welke meer concreet gestalte kr i jg t in een 
part iculiere solidariteit met hen die in geschiedenis en 
maatschappij als structureel onmachtigen kunnen worden 
aangeduid. 
De oriëntatie op deze, zo begrepen identiteit van de gelovige 
kri jgt in de cursus gestalte in de aandacht voor het perspectief 
van de onmachtige ander, voor de perspectiefwisseling in het 
gebed, voor de maatschappelijke geconditioneerdheid van de 
e rva r ing , en in de aandacht voor bepaalde godsbeelden, met 
name dat van de part i jdige God. 
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3.1.2. Algemene doelstelling 
Welke is nu de algemene doelstelling van de cursus in het licht 
van de boven omschreven doeloriëntatie? Voordat op deze vraag 
een antwoord wordt gegeven l i jkt het zinvol kort aan te geven 
wat onder algemene doelstelling kan worden verstaan en wat het 
belang is van een dergelijke algemene doelstell ing. 
De algemene doelstelling kan niet zonder meer worden afgeleid 
uit de doeloriëntatie. Er is alti jd sprake van een wisselwerking 
tussen meerdere factoren die een rol spelen bij de 
totstandkoming van een doelstelling: naast de richtinggevende 
functie van de doeloriëntatie zijn ook beginsituatie, methodische 
aspecten en evaluatie van belang. Dit gesteld zijnde kan onder 
een doelstelling worden verstaan een expliciet geformuleerd en 
beoogd eindgedrag, waarin kunnen worden onderscheiden een 
cognitief en een affectief aspect, met betrekking tot een bepaalde 
welomschreven inhoud, welk eindgedrag het resultaat 
verondersteld wordt te zijn van een bepaald onderwijsleerproces. 
In elke doelstelling is een dimensie aanwezig die is gerelateerd 
aan een subjectief, op het cognitieve en affectieve leren 
betrokken element, en een dimensie die is gerelateerd aan een 
objectief, op de inhoud van het onderwezene betrokken element. 
(Schmidt 1974, 76). 
Het belang van een doelstelling, geformuleerd in termen van 
beoogd gedrag met betrekking tot een bepaalde inhoud, is di t 
dat de relatie tussen doeloriëntatie en cursus expliciet kan 
worden gemaakt en onderwerp van beoordeling, c .q . van 
controle kan z i jn . Bovendien kunnen aan een doelstelling criteria 
worden ontleend aan de hand waarvan, zowel op het niveau van 
de ontwikkeling van de cursus als op het niveau van het 
concrete onderwijsleerproces, kan worden beoordeeld in hoeverre 
de onderscheiden stappen, zowel naar inhoud als naar gedrag, 
adequaat, noodzakelijk en wenselijk z i jn. 
De algemene doelstelling van de te ontwikkelen cursus over 
het gebed is de volgende: 
Exploreren van de relevantie van een polit iek-
theologische benadering van het gebed voor de eigen 
verhouding tot het gebed 
In de algemene doelstelling kan een meer cognitief en een meer 
affectief aspect worden onderscheiden. Het meer cognitieve 
aspect heeft betrekking op het ontwikkelen van inzicht in een 
visie op het gebed die is geworteld in een politiek-theologische 
theorie van het gebed. Het meer affectieve aspect heeft 
betrekking op de confrontatie van di t te ontwikkelen inzicht met 
de persoonlijke verhouding tot het gebed. Deelnemers 
onderzoeken inhoeverre de ontwikkelde visie al dan niet 
relevant, al dan niet van betekenis is voor hun eigen relatie tot 
het gebed. 
Deze zelfexploratie in de algemene doelstelling brengt met zich 
mee, zowel ten aanzien van het cognitieve als ten aanzien van 
het affectieve aspect van de doelstell ing, dat de nadruk meer 
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ligt op een oriëntatie ad intra dan op een oriëntatie ad ex t ra . 
Hiermee wordt bedoeld dat de vorming, zowel de cognitieve als 
de affectieve vorming, meer is gericht op de eigen persoon, op 
de krit ische reflectie ten aanzien van de wederkerige relatie 
tussen de eigen persoon enerzijds en de maatschappij en de 
natuur anderzijds met het oog op het gebed, en op de invloed 
van maatschappij en natuur op de ontwikkeling van de eigen 
persoon BIJ een oriëntatie ad extra wordt de eigen persoon van 
de cursusdeelnemer met of veel minder betrokken in de 
oriëntatie van de vorming. Zowel cognitief als affectief is er 
sprake van een gerichtheid op de werkeli jkheid van het gebed 
naar zijn verschillende aspecten, m een grote onafhankeli jkheid 
van de implicaties ervan voor de eigen persoon BIJ een 
oriëntatie ad extra is er geen of veel minder aandacht voor de 
wederkerigheid tussen natuur en maatschappij en de eigen 
persoon, met het oog op het gebed, en voor de invloed van de 
maatschappij en de natuur op de ontwikkeling van de persoon m 
dezen. 
De keuze voor een oriëntatie ad in t ra , meer dan voor een 
oriëntatie ad ex t ra , en de consequenties van deze keuze kunnen 
worden gelegitimeerd vanuit de theologie van het gebed zoals 
deze naar een aantal aspecten m het vorige hoofdstuk is 
ontwikkeld. Belangrijk m dit verband is dat bidden 
handelmgstheoretisch kan worden gezien als een vorm van 
dramaturgisch handelen waarin de (mogelijkheid tot ) zelfexpressie 
centraal staat Vervolgens is er van uitgegaan dat de eigen 
ervar ing van heil en onheil , verankerd als deze is m de eigen 
situatie, een belangri jke rol speelt, zowel met betrekking tot de 
inhoud als met betrekking tot de modaliteiten van het gebed. 
Tenslotte zijn van belang het eigen perspectief, het perspectief 
van de ander , zoals dat door de bidder wordt gepercipieerd en 
de perspectiefwisseling welke uit de confrontatie van beide 
perspectieven voort kan komen. 
Rest nog de vraag welke de relatie is tussen deze algemene 
doelstelling en de doelonentatie In de doelonentatie staat de 
(bevorder ing van de) identiteit van de gelovige centraal In de 
algemene doelstelling komt de term identiteit niet t e r u g , maar 
gaat het om educatieve zelfexploratie ten aanzien van de eigen 
verhouding tot het gebed Vraag is dan wat deze zelfexploratie 
kan bijdragen tot de identiteit van de gelovige. In hoofdstuk 2 
is m het kader van de voorwaarden van het gebed gesproken 
over de wederkerigheid van geloof en gebed. In dit verband 
interesseert ons niet zozeer dat het geloof een voorwaarde voor 
het bidden vormt, maar ligt het accent op de omgekeerde 
'beweging' in de wederkerigheid· het gebed vers te rk t de 
geloofservaring en het geloof als att i tude In het b idden, werd 
daar gezegd, komen geloofservaringen ter sprake waardoor deze 
ervar ingen in taal veruitwendigd en verankerd en daardoor 
verstevigd worden. Deze veru i twendigmg, veranker ing en 
versteviging van de geloofservaringen in de taal van het gebed 
vormen de te exploreren inhoud van de cursus Vandaar kan 
men zeggen dat de cursus m exploratieve zin bi jdraagt tot de 
bevordering van de identiteit van de gelovige. 
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Is de algemene doelstelling van de cursus geformuleerd en 
verantwoord als zelfexploratie met betrekking tot de eigen 
verhouding tot het gebed, m confrontatie met een polit iek-
theologische benadering van het bidden, het is mogelijk en 
geboden dit doel nader te specificeren. 
3.1.3. Specifieke doelstellingen 
Het exploreren kan nader worden geoperationaliseerd m meer 
concrete en m, althans m principe, controleerbare gedragingen. 
Ook hier doet zich overigens een geli jksoortig probleem voor als 
bij de relatie tussen de doelonëntatie en de algemene doelstelling 
van de cursus: de specifieke doelstellingen kunnen met zonder 
meer uit het algemene doel van de cursus worden afgeleid (Van 
der Ven 1982, 503vv). Wel is het mogelijk om zich de vraag te 
stellen of en m hoeverre de specifieke doelstellingen worden 
gedekt door de algemene doelstelling van de cursus. 
Het belang van specifieke doelstellingen is hierin gelegen dat 
m het proces van 'vertal ing' van de algemene doelstelling van de 
cursus naar de allerconcreetste stappen die op het niveau van 
het leren dienen gezet te worden, zowel op het niveau van het 
gedrag als op het niveau van de inhoud, aan deze meer 
specifieke doelstellingen concrete cr i ter ia ontleend kunnen 
worden. Deze cri ter ia maken het mogelijk om het globale, 
algemene karakter van de algemene doelstelling van een cursus 
om te zetten m toegespitste richtl i jnen voor de keuze van de 
specifieke doelstellingen per eenheid, van concrete stoffen, 
werkvormen, leeractiviteiten etc. Bovendien geven de specifieke 
doelstellingen de mogelijkheid om meer precies te evalueren of 
het beoogde gedrag ten aanzien van een bepaalde inhoud al dan 
niet is bereikt , en te evalueren of het onderwijsleerproces al dan 
niet correctie, aanpassing etc. behoeft 
De specifieke doelstellingen van de te ontwikkelen cursus zijn 
de volgende. 
begrip en toepassing, resp. interpretatieve en 
convergente productie, alsmede aandacht en 
responsie met betrekking tot de inhoud van het 
gebed, de soorten van gebed en de adressaat van 
het gebed, m politiek-theologisch perspectief. 
Op de hier gebruikte gedragscategoriën zal verderop nader 
worden ingegaan. Van de centrale structuurelementen van het 
gebed, zoals die ¡n hoofdstuk 2 naar voren zijn gebracht, 
ontbreken op het niveau van de specifieke doelstellingen de 
voorwaarden van het gebed. In het kader van de 
onderwijsleerstofstructuur zal di t nader worden verantwoord. 
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3.1.3.1. Inhoudsdimensie van de specifieke doelstellingen 
Is tot nu toe in algemene termen gesproken over de 
doeloriëntatie, de algemene doelstelling en de specifieke 
doelstellingen van de cursus, in het volgende willen we ons gaan 
bezighouden met een nadere ui twerking van de inhoud van de 
cursus op het niveau van de specifieke doelstell ingen. In dit 
verband zal worden gesproken over de aan de te ontwikkelen 
cursus ten grondslag liggende onderwijsleerstofstructuur en over 
de onderwijsleerstofsequentie. 
3 . 1 . 3 . 1 . 1 . Onderwijsleerstofstructuur: 
Men zou zich af kunnen vragen waarom niet , voorafgaand aan de 
bespreking, vaststell ing en verantwoording van de 
onderwijsleerstofstructuur, wordt gesproken over de conceptuele 
s t ructuur , als te onderscheiden van de 
onderwijsleerstofstructuur. 
Onder een conceptuele structuur kan worden verstaan een 
geheel van begrippen met betrekking tot een bepaald 
kennisgebied, tussen welke een bepaalde logische, consistente 
samenhang bestaat. Lodewijks spreekt in dit verband van een 
theoretische s t ructuur (Lodewijks 1981, 24) welke hij def inieert 
als een intern samenhangend geheel van kenniselementen 
behorend tot een bepaald te omschrijven kennis - , c . q . 
wetenschapsgebied. 
Wordt gesproken over een onderwijsleerstofstructuur dan gaat 
het om een geli jksoortig samenhangend geheel van begrippen met 
betrekking tot een bepaald kennisgebied, met dien verstande dat 
in het geval van een onderwijsleerstofstructuur sprake is van 
een geheel van begrippen welke zijn neerslag dient te vinden en 
eventueel reeds heeft gevonden in een concrete leerstof. M . a . w . 
in een onderwijsleerstofstructuur gaat het om een s t ructuur 
expliciet ten behoeve van het leren van de leerl ingen, gericht op 
de ontwikkeling van cognitieve structuren in een leer l ing. 
Lodewijks spreekt in dit verband van een inhoudelijke s t ruc tuur , 
die hij def inieert als een coherent en consistent geheel van te 
onderwijzen kennis ( leerstof) zoals die zijn neerslag v indt in 
bijvoorbeeld leerboeken en -materialen (Lodewijks 1981, 2 5 ) . 
Ondanks de overeenkomst tussen beide structuren doen zich 
op het niveau van de overgang van conceptuele s t ructuur naar 
onderwijsleerstofstructuur in concreto tal van keuzeproblemen 
voor. Kennis- en wetenschapsgebieden kennen over het algemeen 
niet een eenduidige en uniforme s t ruc tuur ; en ook in de 
theologie is er sprake van een veelheid van s t ruc turen , zelfs 
binnen de verschil lende theologische disciplines (Van der Ven 
1982a, 480 v v ) . Dit betekent dat men bij de overgang van de 
ene naar de andere structuur stuit op het probleem om uit een 
mogelijke veelheid van .st ructuren een bepaalde te moeten kiezen, 
mede rekening houdend met de eisen die vanuit de theorie van 
de leerplanontwikkeling dienen te worden gesteld (Ty le r 1950) . 
Dit keuzeprobleem nu doet zich met betrekking tot het thema 
gebed niet voor, althans niet in de feitel i jke opzet van deze 
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studie. In de inleiding van hoofdstuk 2 is gewezen op de 
noodzaak van een ontwikkeling van een samenhangend geheel van 
concepten met betrekking tot het gebed. De theorie over het 
gebed, zoals deze m hoofdstuk 2 naar een aantal centrale 
aspecten is ontwikkeld, is gevormd juist met het oog op de 
vorming van een onderwijsleerstofstructuur, en met name bevat 
ZIJ de voornaamste concepten voor deze 
onderwijsleerstofstructuur. Anders gezegd: de keuze van de 
concepten en de wijze waarop de verschil lende concepten aan de 
orde zijn gesteld is zodanig dat van meet af aan de 
gebruikmaking ervan voor een cursus over het gebed voor ogen 
heeft gestaan. 
Deze concepten vertonen een bepaalde samenhang, er liggen 
bepaalde relaties tussen de verschil lende concepten. Men zou 
kunnen zeggen dat precies de relaties tussen concepten vervat 
liggen m een definit ie In de inleiding van hoofdstuk 2 is een 
voorlopige werkdef ini t ie gegeven. Hier is het de plaats om de 
definitie van het gebed, zijnde de meest gecondenseerde vorm 
waarin de onderwijsleerstofstructuur van de cursus haar neerslag 
heeft gevonden, zoals deze voortvloeit uit hoofdstuk 2 , weer op 
te nemen: 
- Het gebed is de rechtstreekse u i tdrukk ing van de ervar ing 
van heil en onheil van de gelovige, 
- vanuit het eigen perspectief en m wisselwerking daarmee 
vanuit het perspectief van de onmachtige ander, 
- met betrekking tot het eigen leven, het leven van anderen 
en de natuur en via deze met betrekking tot de 
maatschappij, 
- m de modus van de klacht, de aanklacht, het smeken, de 
dank en de aanbidding/ lofpr i jz ing, 
- voor het Aangezicht van God en tot God die nabij is, 
komend, par t i jd ig , weerloos en verzoenend, 
- hetgeen leidt tot bevordering van het geloof, resp de 
geloofservaring 
In deze definit ie zijn dr ie van de vier centrale 
structuurelementen van het b idden, die m hoofdstuk 2 zijn 
behandeld, opgenomen De voorwaarden van het gebed 
ontbreken, althans de attitudinale gerichtheid op het gebed Het 
geloof als voorwaarde is wel m de definit ie opgenomen, voorzover 
het gebed wordt gezien als een u i tdrukk ing van de ervar ing van 
de gelovige Met betrekking tot de att i tudinale gerichtheid kan 
men zich de vraag stellen - waar ze, hoe wezenlijk ook, een 
voorfase voor het bidden is - of er expliciet conceptueel 
aandacht aan dient te worden besteed Anders gezegd is voor 
het exploreren van de relevantie van een pohtiek-theologische 
benadering van het gebed voor de eigen verhouding tot het 
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gebed noodzakelijk dat er inzicht wordt ontwikkeld met 
betrekking tot de voorwaarden van het gebed? Het l i jk t zinvol 
dat het element 'voorwaarden van het gebed' in de zin van 
attitudinale gerichtheid niet op het niveau van concepten ter 
sprake komt maar als voorwaarde ju ist functioneert op het niveau 
van methoden van de cursus en in het concrete 
onderwijsleerproces van de cursus gestalte k r i jg t . Daarom 
f igureren ze niet in de onderwijsleerstofstructuur. 
In de onderwijsleerstofstructuur, resp. definit ie van het gebed 
kunnen de volgende concepten worden onderscheiden, die elk 
apart als volgt kunnen worden gedefinieerd. Voor de 
verantwoording van deze concepten en hun definit ie kan worden 
verwezen naar hoofdstuk 2. 
IA .Ervar ing van hei l : 
De ervaring van instrumentele en fundamentele zinvolheid van 
het leven, van lichamelijk en geestelijk welzi jn, van het goede 
in het persoonlijk en maatschappelijk leven. 
IB .Ervar ing van onheil: 
De ervar ing van instrumentele en fundamentele niet-zinvolheid 
van het leven, van lichamelijk en geestelijk lijden en de dood, 
en van het kwaad in het persoonlijk en maatschappelijk leven. 
2. Ervaring vanuit het eigen perspectief: 
De ervar ing (van heil en onheil) vanuit de subjectieve 
betekenisverlening door degene die de ervar ing opdoet. 
3. Ervaring vanuit het perspectief van de onmachtige ander: 
De ervar ing (van heil en onheil) vanuit de gepercipieerde 
betekenisverlening door de onmachtige ander. 
4. Ervaring met betrekking tot het eigen leven: 
De ervaring (van heil en onheil) opgedaan aan het eigen 
leven 
5. Ervaring met betrekking tot het leven van anderen: 
De ervar ing (van heil en onheil) opgedaan aan het leven van 
hen die de eigen persoon nabij, minder en niet nabij z i jn . 
6. Ervaring met betrekking tot de natuur: 
De ervar ing (van heil en onheil) aan de ecologische omgeving 
van de persoon. 
7. Ervaring met betrekking tot de maatschappij: 
De ervar ing (van heil en onheil) aan het eigen leven, dat van 
anderen en aan de natuur, onder het opzicht van de 
maatschappelijke geconditioneerdheid, naar zijn economische, 
polit ieke, sociale en culturele dimensies, met name aan 
maatschappelijke instituties daarbinnen. 
8. Ervaring van de gelovige: 
De ervar ing van heil en onheil welke vanuit de gelovige 
betekenisverlening door betrokkene met God in verband wordt 
gebracht. 
9. De rechtstreekse u i tdrukk ing van de geloofservaring:: 
De u i tdrukk ing van de geloofservaring voor Gods Aangezicht, 
resp. tot God als adressaat en in die zin onderscheiden van 
niet-rechtstreekse ui t ingen. 
10.Het gebed van klacht: 
De rechtstreekse u i tdrukk ing van het ervaren onheil voor het 
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Aangezicht van God, resp. tot God. 
11. Het gebed van aanklacht: 
De rechtstreekse ui tdrukking voor het Aangezicht van God, 
resp. tot God, van het ervaren onheil waarvoor God direct 
verantwoordelijk wordt gesteld. 
12.Het smeekgebed: 
De rechtstreekse u i tdrukking voor het Aangezicht van God, 
resp. tot God van de behoefte en het verlangen naar Gods 
betrokkenheid op de mens in zijn onhei lservaring. 
13.Het dankgebed: 
De rechtstreekse u i tdrukking voor het Aangezicht van God, 
resp. tot God van de dankbaarheid voor het geschonken-zijn 
van godswege van het ervaren heil. 
14. Het gebed van aanbidding en lof: 
De rechtstreekse ui tdrukking voor het Aangezicht van God, 
resp. tot God van de ervaring van Gods grootheid en 
schoonheid, opgedaan in de ervaring van heil en onheil. 
15.De nabije God: 
God die wordt ervaren als in het nu aanwezig en daarin 
direct betrokken op de mens. 
16.De komende God: 
God wiens toekomstige aanwezigheid in hoop en verwachting 
nu reeds wordt ervaren, en wel op grond van 
eerdere ervaringen van zijn aanwezigheid. 
17. De part i jdige God: 
God die wordt ervaren als solidair met de onmachtige ander 
in geestelijk en materieel opzicht. 
18. De weerloze God: 
God die wordt ervaren als God die ten overstaan van het 
kwaad afziet van destructieve machtsuitoefening 
en de spiraal van vergelding doorbreekt. 
19.De verzoenende God: 
God die, tegen de schijn van de feiten in , de tegenstelling 
tussen machtigen en onmachtigen opheft, 
nu en in de toekomst. 
20.Gebed als bevordering van de geloofservaring: 
De bevordering van de ervaring van heil en onheil onder het 
opzicht van de gelovige betekenisverlening. 
3 .1 .3 .1 .2 . Onderwijsleerstofsequentie: 
Nadat voor een bepaalde onderwijsleerstofstructuur, die in de 
definit ie van het gebed vervat l igt , is gekozen, heeft een 
volgende beslissing betrekking op het kiezen, c .q . construeren 
van een leerstofsequentie. Een leerstofsequentie betreft de 
opeenvolging van de verschillende concepten in de cursus. 
Een onderwijsleerstofstructuur wordt gekenmerkt door een van 
de cursusontwikkelaar relatief afhankelijke interne samenhang 
tussen de verschillende concepten. Hij heeft mogelijkheden om op 
meerdere manieren, afhankelijk van het gekozen focus, tot een 
st ructuur te komen, en daarom kan er ook in het geval van een 
onderwijsleerstofstructuur van een constructie worden 
gesproken. Bij een leerstofsequentie gaat het om een constructie 
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op basis van een keuze met betrekking tot de volgorde van het 
ter sprake brengen van de onderscheiden concepten en relaties 
tussen die concepten. Als wordt gesproken van een constructie, 
in navolging van Lodewijks, dan kan de indruk ontstaan dat 
deze bezigheid een louter wil lekeurige is , alsof men bij een 
onderwijsleerstofsequentle niet ook gehouden zou zijn aan de 
inhoudelijke s t ructuur die in een onderwijsleerstofstructuur l igt 
verva t . Dat is ui teraard niet het geval . Gegeven een interne 
samenhang tussen concepten kan in de sequentie van de 
aanbieding niet straffeloos aan deze samenhang worden 
voorbijgegaan. Desalniettemin is bij een bepaalde 
onderwijsleerstofstructuur niet één enkele sequentie noodzakelijk 
gegeven: een leerstof st ructuur laat meerdere sequenties toe. 
Een eis welke in ieder geval aan een 
onderwijsleerstofsequentle gesteld dient te worden is tweeledig: 
de concepten van de onderwijsleerstofstructuur dienen er op een 
of andere wijze in voor te komen, en vervolgens, de relaties 
tussen de concepten, zoals deze in de definit ie liggen v e r v a t , 
dienen eveneens ter sprake te komen. Bovendien is een 
belangrijk cr i ter ium waarvoor bij het vaststellen en kiezen van 
een bepaalde leerstofsequentie wordt gekozen dat van een 
voortgaande complexiteit. Hiermee wordt gekozen voor een 
bepaald curriculummodel, gebaseerd op de leertheorie van Gagné 
(1970) . In de door hem ontwikkelde leertheorie staat het leren 
van intellectuele vaardigheden en bekwaamheden centraal . Met 
het oog daarop gaat hij er van uit dat het leren plaats v indt 
volgens een hiërarchische s t ructuur . Dit impliceert dat concepten 
die noodzakelijk zijn voor of vervat liggen in (meer complexe) 
concepten aan deze laatste voorafgaan. Een dergeli jke opbouw 
van enkelvoudigheid naar een steeds groter wordende 
complexiteit is met een leerstofstructuur, i .e . met een definit ie 
van het gebed, als zodanig nog niet gegeven. 
De onderwijsleerstofsequentle waarvoor wordt gekozen is, 
schematisch, de volgende ( f i g . 1 ) : 
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| Fig. 1: Onderwijsleerstofsequentle 














In deze opzet kunnen twee sequentiële eenheden worden 
onderscheiden: de kleinste eenheid, aangeduid met een letter (a 
tot u ) , die verderop zullen worden ui tgelegd, en de eenheid per 
les, aangeduid met een romeins cijfer (I tot V I M ) . De sequentie 
van I tot V I I I wordt bovendien gekenmerkt door een toenemende 
complexiteit, hetgeen een sequentie van een structuur doet 
verschi l len, in de optiek van Gagnés leertheorie. 
Met betrekking tot de kleinste eenheid (a tot u) is uitgegaan 
van het principe dat elk van de concepten zoals deze op het eind 
van de vorige subparagraaf zijn gedefinieerd (aangeduid met een 
arabisch cijfer 1 tot 2 0 ) , onmiddellijk in relatie met een of 
meerdere van de andere concepten ter sprake wordt gebracht. 
Hierbij dient te worden bedacht dat in deze feitel i jke 
verbindingen van of relaties tussen concepten, vanaf nu 
deelstructuren te noemen, inhoudelijke overwegingen, zoals die 
in de onderwijsleerstofstructuur vervat l iggen, terug te vinden 
z i jn , maar tevens dat deze concrete deelstructuren tot stand zijn 
gekomen op basis van een selectie tussen meerdere mogelijke 
verb indingen. Dit betekent dat de onderscheiden deelstructuren 
zich enerzijds niet dwingend opdr ingen, maar anderzijds ook niet 
arb i t ra i r z i jn . 
In het volgende zullen we de verschil lende deelstructuren per 
leseenheid beschrijven en verantwoorden en bovendien aangeven 
welke in het licht van het criterium 'toename van complexiteit' de 
overwegingen zijn bij de keuze van de volgorde der acht lessen 
of cursuseenheden. 
In I , soorten van gebed, gaat het om de volgende vijf 
deelstructuren: 
a. ervar ing van onheil , opgedaan aan het eigen leven, die leidt 
tot een smeekgebed. ( I B - 4 - 12 ) . 
b. ervar ing van heil , opgedaan aan het eigen leven, die leidt 
tot een dankgebed. ( I A - 4 - 13 ) . 
с e r v a r i n g van onheil, opgedaan aan het leven van a n d e r e n , 
die leidt tot een gebed van klacht. ( I B - 5 - 1 0 ) . 
d . e r v a r i n g van heil, opgedaan aan de n a t u u r , die leidt tot een 
gebed van aanbidding en lof. ( I A - 6 - 1 4 ) . 
e. e r v a r i n g van onheil, opgedaan aan het leven van a n d e r e n , 
die leidt tot een gebed van aanklacht. ( I B - 5 - 1 1 ) . 
De concepten die in deze les aan de orde komen zijn e r v a r i n g 
van heil en onheil ( I A en 1 B ) , de gebieden waaraan de e r v a r i n g 
wordt opgedaan, ( 4 , 5 en 6 ) , en de verschil lend mogelijke 
soorten van gebed ( 1 0 , 1 1 , 12, 13 en 1 4 ) . In deze eerste 
leseenheid gaat het om een globale benadering van een wezenlijk 
kenmerk van alle bidden: mensen doen ervar ingen van heil 
en/of onheil (1A en 1B) op aan een bepaald gebied en deze 
ervar ingen zijn voor hen aanleiding tot een bepaalde wijze van 
bidden. De g r o n d s t r u c t u u r van het bidden is hiermee aangeduid, 
met dien verstande dat de adressaat van het gebed. God, in 
deze eenheid althans conceptueel nog niet w o r d t geëxpl ic i teerd. 
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De ervaring van heil en onheil, als fundamenteel gegeven en als 
anthropologische basis voor het gebed staat centraal, evenals de 
omstandigheid dat elke ervaring wordt opgedaan aan het eigen 
leven, of aan het leven van anderen of aan de natuur (4,5 en 
6) . Verder wordt in deze eerste leseenheid de nadruk gelegd op 
de vi j f soorten van gebed, namelijk het smeekgebed, de klacht 
en de aanklacht, het gebed van dank en de 
aanbidding/lofpri jz ing (10, 11, 12, 13 en 14). Deze worden ook 
al in de eerste les gedefinieerd. 
Waarom? Het zou ook denkbaar zijn om met name op de 
ervaring van heil en onheil het accent te leggen. Van de vi j f 
gebedssoorten kan worden gezegd dat zij kunnen worden 
gedefinieerd onafhankelijk van andere en met name van polit iek-
theologische concepten. Aan de gebedssoorten wordt in het 
vervolg van de cursus niets wezenlijks toegevoegd. Het begrip 
'ervaring van heil en onheil' daarentegen wordt genuanceerd en 
ingevuld wanneer het in relatie wordt gebracht met een begrip 
als bijvoorbeeld 'maatschappij'. Het begrip maatschappij voegt 
¡ets toe aan het begrip ervaring van heil en onheil. De 
gebedssoorten worden in deze les als eerste concepten 
gedefinieerd omdat ze prerequisiet zijn voor het begrijpen van de 
inhoud van het gebed en van de adressaat van het gebed, 
althans voor zover op het niveau van de adressaat de subjectieve 
voorkeur voor bepaalde godsbeelden een rol speelt. Een 
fundamenteel uitgangspunt van de in hoofdstuk 2 ontwikkelde 
theologie van het gebed is dat in de verschillende gebedssoorten 
naar voren komt hoezeer het in het gebed gaat om een menselijke 
handeling waarin de psychische s t ructuur van de bidder 
bepalend is voor de wijze van bidden, voor de wijze waarop in 
het gebed iets aan God wordt toegeschreven. De wijze van 
bidden wordt niet van buitenaf opgelegd, niet bepaald door God, 
zegt a .h .w. niets direct over God, maar alles over de ervaringen 
en de gevoelens van de bidder. Het l i jk t zinvol om van meet af 
aan deze visie op het bidden aan bod te laten komen, en daarom 
in deze eerste les het accent, ju ist in samenhang met de 
ervaringen van heil en onheil, op de vi j f soorten van gebed te 
leggen. 
Met betrekking tot de relatie tussen en de volgorde van de 
vi j f deelstructuren kan nog, wellicht ten overvloede, worden 
opgemerkt dat geen van de deelstructuren de andere 
veronderstelt. De volgorde is een wil lekeurige, met dien 
verstande dat bij de koppeling aan de gebieden waaraan ervaring 
wordt opgedaan is uitgegaan van de veronderstell ing dat aan het 
eigen leven spontaan eerder heils- en onheilservaringen worden 
opgedaan dan aan het leven van anderen en aan de natuur. 
Daarom wordt begonnen met de ervaring opgedaan aan het eigen 
leven. 
In les I I , de maatschappelijke dimensie van het gebed, gaat het 
om twee deelstructuren: 
f . ervaringen van onheil , opgedaan aan het eigen leven, het 
leven van anderen of aan de natuur, onder het opzicht van 
de maatschappelijke geconditioneerdheid. ( IB - 4,5,6 - 7) . 
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g . ervar ing van onheil, onder het opzicht van de 
maatschappelijke geconditioneerdheid, welke leidt tot een 
gebed van klacht, aanklacht en smeken. ( I B - 7 
10,11,12). 
In deze twee deelstructuren staat de maatschappelijke dimensie 
centraal, te verstaan als een dimensie van de gebieden waaraan 
ervaringen worden opgedaan en te verstaan als van invloed op 
de ervar ing, nieuw m vergel i jk ing met les I is dus deze 
maatschappelijke dimensie m de e r v a r i n g . Daar l igt alle nadruk 
op. Er is geen sprake van een expl iciter ing van I, of van 
onderdelen van I, maar van een toevoeging: naar de ervar ing 
welke wordt opgedaan aan verschillende gebieden en welke leidt 
tot verschillende wijzen van bidden, wordt gekeken vanuit het 
focus van een politiek-theologisch relevant concept: alle ervaring 
is maatschappelijk geconditioneerd en voor het bidden is het van 
belang dat deze geconditioneerdheid m het gebed wordt 
verdisconteerd. Er is immers sprake van een dialectische relatie 
tussen persoon en maatschappij en gezien vanuit de Rijk-
Godsidee is het relevant dat duideli jk wordt hoezeer de 
maatschappij en maatschappelijke instituties medebetrokken zijn m 
de heils- en met name m de onheilswerkehjkheid van de 
gelovige, ι с van de bidder, hoezeer de ervaring van 
maatschappelijk heil en met name onheil op een of andere wijze 
met God m verband kunnen worden gebracht ( I B , 4, 5, 6 en 
7) 
Er is alles voor om de maatschappij, zeker waar het 
economische en politieke niveau m de maatschappij een 
overheersende betekenis hebben, te koppelen aan de ervaring 
van onheil. En di t heeft weer tot gevolg dat de toepassing van 
de maatschappelijke geconditioneerdheid van de ervaring alleen 
plaats v indt op het gebed van klacht, de aanklacht en het 
smeekgebed ( I B , 7, 10, 11 en 12). 
In les I I I , gebed en perspectieven, komt slechts één 
deelstructuur aan de orde. 
h. ervar ing van heil en onheil, vanuit het eigen perspectief en 
m wisselwerking daarmee, vanuit het perspectief van de 
onmachtige ander. (1 - 2 - 3) 
Het betreft hier wederom een centraal concept: het perspectief 
van de onmachtige ander. Tot hiertoe is m een zekere 
vanzelfsprekendheid uitgegaan van het eigen perspectief m het 
gebed, ofschoon conceptueel impliciet gebleven. Dit is geschied 
vanuit de vooronderstelling dat spontaan het eigen perspectief 
een overwegende rol speelt m het gebed, hetgeen minder het 
geval is voor het overnemen van het perspectief van de 
onmachtige ander. Daarvoor is nodig dat de bidder met alleen m 
staat maar ook bereid is tot een zekere decentrermg, tot een 
bewustzijnsactiviteit waarbij hij (gedeelteli jk) abstractie maakt 
van zijn eigen wijze van k i jken, van zijn eigen 
betekenisverlening. 
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In het l icht van de identiteit van de gelovige m polit iek-
theologisch perspectief, in het l icht van een politieke theologie 
van het subject, wordt met het overnemen van het perspectief 
van de onmachtige ander een r ichting aan het bidden gegeven, 
zodanig dat de gevraagde universele solidariteit gestalte kan 
kr i jgen, op het niveau van het gebed 
Zoals voor de maatschappelijke dimensie, m les I I , geldt voor 
het perspectief van de onmachtige ander m les I I I , formeel 
hetzelfde er is sprake, in vergel i jk ing met les I, van een 
toevoeging. 
In les IV, het gebed en de onmachtige ander, komen de volgende 
vi jf deelstructuren aan de orde 
ι. een ervar ing van heil m het eigen leven, vanuit het 
perspectief van de onmachtige ander, m relatie tot het 
danken. ( I A - 4 - 3 - 13). 
j een ervar ing van onheil in het eigen leven, vanuit het 
perspectief van de onmachtige ander, in relatie tot het 
smeekgebed. (TB - 4 - 3 - 12). 
к een ervar ing van heil, m het leven van anderen, vanuit het 
perspectief van de onmachtige ander, m relatie tot het gebed 
van aanbidding ( I A - 5 - 3 - 14). 
I. een ervar ing van onheil, m het leven van anderen, vanuit 
het perspectief van de onmachtige ander, in relatie tot de 
klacht ( I B - 5 - 3 - 10). 
m een ervar ing van onheil, opgedaan aan de natuur, vanuit 
het perspectief van de onmachtige ander, in relatie tot de 
aanklacht ( I B - 6 - 3 - 11) 
Twee punten vallen op. Ten eerste de formele correspondentie 
met de eerste les ook m deze les worden in elke deelstructuur 
de drie stappen, ervar ing, gebied waaraan ervar ing wordt 
opgedaan en soort van gebed, gezet en komen alle vi j f soorten 
van gebed aan de orde En bovendien zijn ook m deze les de 
feiteli jke combinaties exemplarisch. Er zouden ook vele andere 
combinaties mogelijk zijn geweest Ten tweede, de toepassing van 
het centrale concept uit les I I I , het perspectief van de 
onmachtige ander, op het concrete gebed Terwij l m de vorige 
les uitsluitend aandacht is besteed aan het concept 'perspectief 
van de onmachtige ander' als zodanig, komt in deze les aan de 
orde op welke uiteenlopende wijzen de confrontatie tussen beide 
perspectieven in het gebed concreet gestalte kan kr i jgen; hoe m 
de confrontatie beide perspectieven gaan 'harmonieren' dan wel 
het ene perspectief de overhand kan kri jgen op het andere 
In cursuseenheid V, gebed, maatschappij en de onmachtige 
ander, gaat het weer om-een enkele deelstructuur: 
η ervar ing van onheil opgedaan aan het eigen leven, dat van 
anderen en aan de natuur, onder het opzicht van de 
maatschappelijke geconditioneerdheid, vanuit het perspectief 
van de onmachtige ander, m relatie tot de klacht, de 
aanklacht en het smeken ( I B - 4,5,6 - 7 - 3 - 10,11,12). 
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In deze les komen dezelfde'concepten als in de vorige les ter 
sprake ( d . w . z . ervar ing van onhei l , gebieden, perspectief van 
de onmachtige ander, gebedssoorten) en wordt toegevoegd het 
concept 'ervar ing met betrekking tot de maatschappij'. Bovendien 
v indt een toespitsing plaats op de onheilservaring en op die 
gebedssoorten die zijn gekoppeld aan de onhei lservaring. Zoals 
er sprake is van een correspondentie tussen I en IV , zo is er 
ook sprake van een correspondentie tussen II en V , omdat in II 
en V de maatschappelijke geconditioneerdheid centraal staat. En 
zoals IV een toepassing is van I en I I I zo is V een toepassing 
van II en I I I , d . w . z . van de maatschappelijke dimensie van de 
ervar ing en van de perspectiefwisseling. 
Dit geheel, van les I tot en met les V , overziende, kan worden 
gezegd dat het geheel van de definit ie van het gebed, dat wil 
zeggen van de verschillende concepten en van de relaties tussen 
de concepten, ter sprake zijn gebracht , met uitzondering van de 
concepten 8 en 9 (ervar ing van de gelovige en de rechtstreekse 
u i tdrukk ing van de geloofservaring) en de concepten 15 tot en 
met 19, de vijf godsbeelden. De geloofservaring als voorwaarde 
van het gebed en het gebed als rechtstreekse uiting van de 
geloofservaring hebben weliswaar impliciet meegespeeld in het tot 
nu toe besprokene, evenals God als adressaat van het gebed, 
conceptueel zijn deze echter nog niet expliciet aan de orde 
gesteld. Deze komen achtereenvolgens in les V I en V I I aan de 
orde . 
In les V I , het gebed als rechtstreekse u i tdrukking van de 
geloofservaring, gaat het om de volgende deelstructuur: 
o. de geloofservaring kr i jg t , naast onrechtstreekse ui t ingen, in 
het gebed een rechtstreekse u i td rukk ing , voor het 
Aangezicht van God, resp. tot God (8 - 9 ) . 
Zoals gezegd, deze les is een explicitering van I tot en met V . 
Immers de rechtstreeksheid van het gebed heeft impliciet in de 
vorige lessen telkens meegespeeld maar ís nog niet ui tdrukkel i jk 
aan de orde geweest. Deze les V I vormt tevens een 
voorbereiding op les V I I voor zover de geloofservaring, verstaan 
als het in verband brengen van de ervar ing van heil en onheil 
met God, hier ter sprake komt. 
In les V I I , gebed en godsbeelden, komen vi j f deelstructuren aan 
de orde , in relatie tot de vijf godsbeelden uit de definit ie. 
p. ervar ing van heil vanuit een gelovige betekenisverlening en 
vanuit het eigen perspectief, leidend tot een dankgebed tot 
de nabije God ( I A - 8 - 2 - 13 - 1 5 ) . 
q . ervar ing van onheil vanuit een gelovige betekenisverlening en 
vanuit het eigen perspectief, leidend tot een smeekgebed tot 
de komende God (1В - 8 - 2 - 12 - 1 6 ) . 
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г. e r v a r i n g van onheil vanuit een gelovige betekenisverlening en 
vanuit het perspectief van de onmachtige ander, leidend tot 
een smeekgebed tot de parti jdige God ( 1 B - 8 - 3 - 1 2 -
1 7 ) . 
s. e r v a r i n g van onheil, leidend tot een smeekgebed tot de 
weerloze God ( I B - 12 - 1 8 ) . 
t . e r v a r i n g van heil en onheil, leidend tot een gebed tot de 
verzoenende God (1 - 1 9 ) . 
Ook in deze les gaat het om een expl iciter ing van I tot en met 
V , nu met b e t r e k k i n g tot de verschil lende godsbeelden. Van de 
verschil lende gebieden waaraan e r v a r i n g wordt opgedaan, w o r d t 
hier afgezien, evenals van de maatschappelijke 
geconditioneerdheid. Het eigen perspectief komt expliciet naar 
voren en het perspectief van de onmachtige ander, evenals, 
u i t e r a a r d , de geloofservaring. Maar centraal staat toch de 
adressaat van het gebed, onderscheiden naar een vi jftal beelden, 
waarin het politiek-theologisch r e f e r e n t i e k a d e r u i t d r u k k e l i j k 
aanwezig is, met name in de beelden van de p a r t i j d i g e , d e 
weerloze de komende en de verzoenende God. 
Ook voor deze les geldt, als voor I en I V , dat de 
onderscheiden deelstructuren voorbeelden zijn voor een g r o t e r 
aantal mogelijke combinaties. De volgorde is daarmee een 
wi l lekeurige, met dien verstande dat de beelden van de nabije en 
de komende God bij elkaar horen, evenals die van de part i jdige 
en de weerloze God. De verzoenende God vormt de f u n d e r i n g 
van de spanning binnen de t i j d , zoals deze naar voren komt in 
de nabije en de komende God, en van de spanning in de wijze 
waarop mensen met elkaar omgaan, zoals deze naar voren komt in 
de part i jdige en de weerloze God ( c f r . hoofdstuk 2 ) . 
In de laatste les V I M , gebed en geloof, gaat het om het geloof 
als effect van het gebed: gebed als bevordering van de 
geloofservaring ( u ) . In functie daarvan worden alle concepten 
geresumeerd. Kort wordt ingegaan op de e r v a r i n g van heil en 
onheil van de b i d d e r , op de gebieden waaraan hij zijn e r v a r i n g e n 
opdoet, op het eigen perspectief en dat van de (onmachtige) 
ander, op de soorten van gebed, op de relatie tussen 
geloofservaring en gebed e n , in relatie daarmee, op de 
godsbeelden, en op het gebed als een rechtstreekse u i t d r u k k i n g 
van die geloofservaring. 
3.1.3.2. Gedragsdimensie van de specifieke doelstellingen 
Welk g e d r a g , zowel cognitief als affectief, wordt nu van de 
deelnemers g e v r a a g d , op het niveau van de specifieke 
doelstellingen van de cursus? 
In 3 . 1 . 3 . , in de inleiding, zijn de specifieke doelstellingen 
van de cursus als volgt gedefinieerd: 
b e g r i p , toepassing, resp. i n t e r p r e t a t i e v e productie en 
convergente productie, alsmede aandacht en responsie met 
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betrekking tot de inhoud van het gebed, de soorten van 
gebed en de adressaat van het gebed, ¡η politiek-theologisch 
perspectief. 
In het volgende zal de gedragsdimensie in deze specifieke 
doelstellingen nader worden uiteengezet en verantwoord, eerst 
naar het cognitieve en vervolgens naar het affectieve aspect. 
A. Het cognitieve aspect 
Om meer precies aan te kunnen geven welk cognitief gedrag met 
betrekking tot welke inhouden wordt gevraagd, is het nodig de 
specifieke doelstellingen nader te beschouwen m relatie tot de 
algemene doelstelling 
De algemene doelstelling is omschreven als 'het exploreren van 
de relevantie van een politiek-theologische benadering van het 
gebed voor de eigen verhouding tot het gebed' De specifieke 
doelstellingen, althans naar het cognitieve aspect, zijn 
omschreven als begrip en toepassing. In het verband van de 
algemene doelstelling is reeds opgemerkt dat het cognitieve 
aspect m de cursus wordt betrokken op een visie op het gebed 
die is geworteld in een politiek-theologische theorie van het 
gebed, hetgeen op het niveau van de specifieke doelstellingen 
nader is toegespitst op de inhoud, de soorten en de adressaat 
van het gebed. 
Deelnemers aan de cursus nu worden verondersteld een 
politiek-theologische theorie ten aanzien van het gebed cognitief 
zodanig beschikbaar te kri jgen dat ZIJ m een zekere 
zelfstandigheid de mogelijke betekenis of relevantie van de er m 
geïmpliceerde visie op het gebed voor hun eigen verhouding tot 
het gebed op het spoor kunnen komen. Met andere woorden, de 
hoogte van het beoogde cognitieve gedrag dient te worden 
bepaald en gelegitimeerd vanuit de gerichtheid er van op de 
zelfexploratie zoals deze m de algemene doelstelling is 
geformuleerd met het oog op het kunnen exploreren van de 
mogelijke relevantie van de theologische visie op het gebed voor 
de eigen verhouding tot het gebed dient het niveau van het 
cognitieve gedrag te worden vastgesteld Deze voorwaardelijke 
funct ie van het cognitieve aspect m de specifieke doelstellingen 
impliceert dat deelnemers minimaal, m termen van Bloom (1968), 
met alleen kennis hebben van, maar m ieder geval ook begrip 
vertonen ten aanzien van de centrale concepten welke m de 
politiek-theologische visie op het gebed vervat l iggen, en 
bovendien deze concepten en de relatie tussen deze concepten 
zodanig beheersen dat ZIJ in staat zijn m een relatieve 
zelfstandigheid van deze concepten en van de relaties tussen de 
concepten gebruik te maken in nieuwe situaties, met name in de 
eigen situatie. In termen van De Corte (1981) zou men kunnen 
zeggen dat met alleen interpretatieve productie maar ook 
convergente productie is vereist Immers, deelnemers worden 
verondersteld op een of andere wijze een relatie te leggen tussen 
een bepaalde, hen aangeboden visie, en hun eigen persoonlijke 
verhouding tot het gebed Zou het cognitieve aspect in de 
164 
specifieke doelstellingen zich beperken tot begr ip , dan wel 
interpretat ieve productie, dan kan men zich de vraag stellen of 
deelnemers individueel in staat worden gesteld tot het leggen van 
een relatie tussen het verworven begrip en de 'nieuwe situatie' 
welke toch, ten opzichte van de situaties die in de cursus 
worden beschreven, hun eigen verhouding tot het gebed is. Op 
de taxonomie van Bloom en op de classificatie van de Corte zal in 
3 . 3 . 1 . nader en uitvoeriger worden ingegaan. 
B. Het affectieve aspect 
In de omschrijving van de specifieke doelstellingen van de 
cursus wordt gesproken in termen van Krathwohl (1967) over 
aandacht en responsie met betrekking tot de inhoud, de soorten 
en de adressaat van het gebed in politiek-theologisch 
perspectief. 
Voor het vaststellen van het noodzakelijke niveau van het 
affectieve gedrag is het zinvol opnieuw de relatie met de 
algemene doelstelling te leggen: waartoe dient de deelnemer 
affectief in staat te zijn om de mogelijke betekenis van een 
politiek-theologische benadering van het gebed voor zijn eigen 
verhouding tot het gebed te exploreren? Aan de orde is dan 
niet , althans niet op het niveau van de communale doelstell ingen, 
dat wil zeggen, die doelstellingen welke worden beoogd als 
minimum voor elke deelnemer, dat deelnemers een meer of minder 
grote en u i tdrukkel i jke voorkeur gaan ontwikkelen ten aanzien 
van politiek-theologische begrippen in het algemeen en een 
politiek-theologische benadering van het gebed in het bi jzonder. 
Beoogd wordt niet dat deelnemers zich identificeren met de aan 
de orde gestelde visie. Aan de orde is, of gevraagd wordt: een 
bepaalde actieve openheid ten aanzien van de mogelijke betekenis 
van de ter sprake gebrachte concepten voor de eigen relatie tot 
het gebed. Op het niveau van het affectieve aspect van de 
doelstellingen wordt niet gevraagd dat deelnemers zich 
bijvoorbeeld tot het beeld van de parti jdige God voelen 
aangetrokken, wél dat zij genegen z i jn , bereid z i jn , zich voelen 
aangetrokken tot het onderzoeken of en in hoeverre dit beeld 
voor hun bidden mogelijk van betekenis kan z i jn . 
Voor dit exploreren li jkt louter aandacht niet voldoende. In 
de aandacht ligt het accent op het afwachtende, passieve, in de 
openheid voor iets. En dit afwachtende is te weinig om een 
deelnemer tot relatief zelfstandig exploreren te 'bewegen'. Wil 
hij kunnen komen tot een reëel onderzoeken van een mogelijke 
betekenis van iets dan zal er in zijn belangstelling een actief 
element dienen te z i t ten , zal er , affectief gesproken, sprake 
dienen te zijn van responsiegedrag. Op de taxonomie van 
Krathwohl zal in 3 . 3 . 1 . nader worden ingegaan. 
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3.2. BEGINSITUATIE 
Alvorens in het volgende de beginsituatie naar een aantal 
factoren aan een nadere beschouwing wordt onderworpen, is het 
van belang vast te stellen in welke zin het begrip beginsituatie 
wordt gebru ik t . Beginsituatie wordt verstaan in een 
toegespitste, beperkte betekenis, wanneer er mee wordt 
aangeduid het begingedrag van educandi op het moment dat zij 
aan het geplande onderwijsleerproces gaan deelnemen (De Cecco 
1968; Lembo 1969). Onder beginsituatie kan echter ook worden 
verstaan het geheel van factoren welke van invloed zijn op het 
geplande onderwijsleerproces en op de deelnemers aan dit 
proces. Deze factoren zijn enerzijds van sociaal-culturele aard en 
anderzi jds, mede beïnvloed door de sociaal-cultureel bepaalde 
factoren, van persoonlijke aard . In het volgende wordt 
beginsituatie in deze tweede, meer brede betekenis van het 
woord verstaan (Heimann, Otto, Schulz 1965; Van der V e n , 
1982a, 547) . 
Er zal worden getracht een beschri jving te geven van de 
potentiële beginsituatie, dat wil zeggen de beginsituatie zoals 
deze in zijn algemeenheid verondersteld mag worden te gelden, 
met name voor het beoogde onderwijsleerproces en de beoogde 
doelgroep. Tevens zal deze potentiële beginsituatie in relatie 
worden gebracht met de vereiste beginsituatie, dat wil zeggen de 
beginsituatie zoals deze als ondergrens wordt verondersteld te 
'moeten' zijn gezien de doelstellingen en de haalbaarheid van 
deze doelstellingen door potentiële deelnemers. 
De relatie tussen en de wederzijdse betrokkenheid van 
beginsituatie en doelstellingen op elkaar zijn zodanig dat bij de 
beschrijving en legitimering van de algemene doelstelling en in 
het verlengde daarvan van de specifieke doelstellingen al 
impliciet een voorschot is genomen op de beginsituatie naar een 
aantal aspecten, met name naar het aspect van de doelgroep. In 
deze paragraaf zal op veel dat in de vorige paragraaf impliciet is 
gebleven of in het geheel niet aan de orde is geweest, nader 
worden ingegaan. De belangrijkste factoren in de beginsituatie, 
te weten de institutionele setting van de cursus ( 3 . 2 . 1 . ) , de 
educandi ( 3 . 2 . 2 . ) en de educator ( 3 . 2 . 3 . ) komen daarbij aan de 
orde. 
3.2.1. De institutionele setting van de cursus 
De institutionele setting waarbinnen de te ontwikkelen cursus 
over het gebed haar plaats k r i jg t , kan vanuit verschillende 
invalshoeken en op verschillende niveaus worden besproken. We 
kiezen voor een benadering van de institutionele setting vanuit 
het problematische karakter waardoor geloof en kerkel i jke 
betrokkenheid geleidelijk worden gekenmerkt in het algemeen. 
Meer in het bijzonder geldt dit problematische karakter ook voor 
het gebed. 
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Dit problematische karakter van geloof en kerkel i jke 
betrokkenheid en van het gebed kan wellicht het best worden 
beschreven aan de hand van de twee begrippen secularisering en 
pr ivat iser ing Onder secularisering kan worden verstaan het 
proces waardoor de betekenis en de invloed van godsdienstige 
instituties en symbolen op allerlei gebieden van de samenleving 
afnemen dan wel verdwi jnen, en waardoor op het niveau van het 
bewustzijn van mensen godsdienstige interpretat ies en 
betekenisverleningen aan belang en relevantie inboeten (Berger 
1967). 
Met dit proces van secularisering hangt samen een 
(toenemende) pr ivat iser ing van de godsdienst Wat kan onder 
pr ivat iser ing van de godsdienst worden verstaan? Van Gerwen 
pleit voor een gedifferentieerd gebruik van het begr ip , 
afhankelijk van het niveau waarop van pr ivat iser ing sprake is. 
HIJ onderscheidt vier niveaus het structureel-maatschappehjke 
niveau en het cultureel-maatschappeli jke niveau, vervolgens het 
structureel - individuele niveau en het cuJtureel-mdividuele niveau 
(Van Gerwen 1983). We nemen zijn terminologische ver f i jn ing en 
dif ferentiat ie hier over , daarbij t rachtend te komen tot een 
beschri jving van de positie van geloof en kerk die zoveel 
mogelijk recht doet aan de empirische werkel i jkheid 
Op het structureel-maatschappeli jk niveau kunnen twee 
aspecten in de pr ivat iser ing worden onderscheiden Het eerste 
heeft betrekking op niets anders dan op de formele scheiding 
tussen kerk en staat beide zijn onafhankelijk van elkaar , 
kunnen eventueel eikaars bemoeienis met polit ieke, resp. 
religieuze gebieden van het (maatschappelijk) leven bekri t iseren 
(Laeyendecker 1985, 1 2 ) , maar zijn met m staat formeel invloed 
uit te oefenen op eikaars te r re in . Het tweede aspect op dit 
niveau dat van Gerwen noemt,in navolging van Kaufmann (1979) , 
is de ' verkerke l i j kmg ' van de godsdienst, m casu van het 
christendom - vanwege een toenemende institutionele di f ferent iat ie 
wordt de kerk , als godsdienstige inst i tut ie , steeds meer op haar 
'zuivere' godsdienstige functies teruggeworpen. Allerlei 
maatschappelijke functies die eerti jds als vanzelfsprekend tot de 
taak van de kerk behoorden, zijn haar afgenomen, casu quo 
heeft ZIJ afgestoten. Een en ander heeft tot gevolg dat 
godsdienst en kerk als instituut steeds meer gaan samenvallen, 
en de godsdienst buiten de kerk steeds minder wordt 
aangetroffen. Hierbij dient te worden aangemerkt dat di t 
verschijnsel van verkerke l i j kmg zich wellicht minder dan op het 
eerste gezicht l i jkt reeds heeft vo l t rokken. Het uiteenvallen van 
de verschil lende levenssferen is met van dien aard dat de 
invloed van geloof en kerk op andere gebieden afwezig zou z i jn . 
Daarvoor bemoeit de kerk zich nog te zeer met allerlei sectoren 
van de samenleving en is haar invloed m die sectoren nog te 
zeer aan te wijzen (Dekker 1985, Schreuder 1985). 
Voor het gebed m zijn meest algemene betekenis van het 
woord betekent de pr ivat iser ing op dit s t ructuree l -
maatschappelijk niveau dat allerlei met name publieke gebeden en 
uitingen van behoefte aan Gods hulp en bijstand of van dank 
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voor zijn ingri jpen en weldaden verdwi jnen, casu quo verdwenen 
z i jn , meer of minder geruisloos worden afgeschaft, casu quo zijn 
afgeschaft. Men denke in dit verband aan de verschuivingen in 
de vier ing van de troonsbestijging van de nederlandse vorsten 
sedert Willem I en aan de bede uit de troonrede. Het betekent 
vervolgens dat in de verwachting, ook van godsdienstige 
mensen, het gebed, althans voorzover het gebed een publiek 
karakter heeft, steeds meer thuishoort in expliciet kerkeli jke 
situaties en vier ingen. De vanzelfsprekendheid waarmee eertijds 
bijvoorbeeld in de maatschappelijke instituties van de school het 
publiek gebed een functie had, is zo goed als verdwenen. 
De vraag is of in de wisselwerking tussen doeleinden van de 
cursus en beginsituatie naar haar institutionele aspect met het 
verdwijnen van het gebed uit het openbare leven en uit allerlei 
maatschappelijke instituties rekening gehouden dient te worden. 
De cursus legt het accent op het persoonlijke gebed. Daarmee 
verdisconteert de cursus de structureel-maatschappelijke 
pr ivat iser ing. Zij betrekt echter wel degelijk op verschillende 
plaatsen de kerk-insti tut ionele vormgeving van het gebed in de 
concrete leerstof. 
- Op cultureel-maatschappelijk niveau betekent pr ivat isering dat 
de christel i jke godsdienst als wereld- en levensbeschouwing, 
minstens in zijn alles overkoepelende, universele geldingskracht 
is aangetast, casu quo deze begint te verl iezen. Christeli jke 
opvattingen en waarden hebben een particulier karakter 
gekregen, waardoor hun plausibil iteit danig is verzwakt. Naast 
christel i jke opvattingen en waarden zijn andere minstens 
bestaanbaar geworden, ook al ontbreken feiteli jke andere 
consistente (godsdienstige) levensbeschouwingen, en kan in die 
zin wellicht nog niet van pluralisme worden gesproken (Feiling 
e.a. 1981), toch is de mogelijkheid van andere 
levensbeschouwingen gegeven én de feitel i jkheid van het afwijzen 
van de christel i jke levensbeschouwing. 
Toegespitst op het gebed betekent de privat isering op 
cultureel-maatschappelijk niveau dat de vanzelfsprekende 
relevantie van het gebed, als u i tdrukk ing van het geloof, vanuit 
een persoonlijk ervaren relatie met God en als een intern 
samenhangend, consistent zingevingssysteem, verloren gaat, casu 
quo verloren is gegaan. Als pluralisme ook zo verstaan mag 
worden dat binnen de grenzen van de christel i jke godsdienst(en) 
er (elkaar wellicht uitsluitende) variëtei ten, stromingen of 
bewegingen, met name ook ten aanzien van het gebed, 
aanwijsbaar z i jn , dan heeft het gebed als noodzakelijke 
ui tdrukkingsvorm van het geloof afgedaan, en is er sprake van 
concurrentie tussen bidden als directe, rechtstreekse 
ui tdrukkingsvorm van het geloof en bijvoorbeeld prakt isch-
ethisch handelen als indirecte, onrechtstreekse uitingsvorm van 
datzelfde geloof. Bidden wordt een keuzemogelijkheid als 
gestaltegeving van godsdienstigheid, naast andere. Of er al dan 
niet wordt gebeden, is mede afhankelijk geworden van wat met 
Berger genoemd kan worden de preferentie van de gelovige zelf 
(Berger 1967). Terwij l in een situatie waarin de godsdienst nog 
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niets van haar plausibiliteit heeft ver loren , het gebed een 
vanzelfsprekende uit ing en opdracht van allen is , wordt het 
gebed in een pluralistische situatie een relat ieve, subjectieve 
keuzemogelijkheid. 
Het l i jkt weinig zinvol om in een cursus over het gebed het 
bidden te benaderen als een vanzelfsprekende en noodzakelijke 
uiting van het geloof, en het lijkt weinig realistisch voorbij te 
gaan aan de feitel i jke situatie waarin het gebed voor velen een 
niet (meer) reëele geloofsuiting is geworden of minstens een 
moeizame en vaak tot mislukken gedoemde act iv i te i t . Het l i jkt 
zinvoller om in een cursus over het gebed uit te gaan van het 
gebed als een keuzemogelijkheid en van de part icular i tei t en 
mogelijk zelfs de marginaliteit van het gebed als mogelijke 
geloofsuiting. Een gevolg van deze benadering kan zijn dat voor 
het gebed als keuzemogelijkheid vervolgens ook echt gekozen kan 
worden. 
- Een derde niveau waarop privat isering een bepaalde invull ing 
kr i jgt is het structureel- individuele niveau. Dit niveau heeft 
betrekking op de graad en de intensiteit van participatie van 
individuen aan godsdienstige instituties. Privatisering op dit 
niveau wil zeggen dat deze participatie partieel is. Deze 
partial i teit houdt in dat men in meer of mindere mate intens aan 
meerdere, ook niet-godsdienstige, instituties part ic ipeert , ook 
waar het om waarden, normen en levensbeschouwingen gaat, en 
dus dat de participatie aan de godsdienstige instituties niet 
(meer) totaal is (Feil ing e .a . 1981). Bovendien betekent 
pr ivat iser ing op di t niveau dat de participatie vr i jwi l l ig is en dat 
trouw met bet rekk ing tot deelname aan bijvoorbeeld l i turgische 
activiteiten niet afdwingbaar is. Tot deelname dienen mensen te 
worden overgehaald (Berger 1967, 155) . 
Voor het gebed heeft deze pr ivat iser ing gevolgen die nauw 
aansluiten bij de gevolgen van de pr ivat iser ing op cul tureel -
maatschappelijk niveau. Op dat niveau was sprake van een 
verlies aan vanzelfsprekendheid dat het bidden kenmerkt en er 
het karakter van een subjectieve keuzemogelijkheid aan geeft , en 
wel met bet rekk ing tot het waardenpatroon van een samenleving. 
Cultureel-maatschappeli jk vindt 'men' bidden geen 
vanzelfsprekende gelovige uiting meer. Op het s t ructuree l -
individuele niveau wordt als het ware de consequentie getrokken 
uit d i t algemene verlies aan vanzel fsprekendheid, hetgeen 
betekent dat individuele personen minder automatisch deel zullen 
nemen aan godsdienstige activiteiten waarin vormen van bidden 
een geïntegreerde plaats hebben; dat allerlei insti tut ioneel-r i tuele 
gebruiken en prakt i jken als het deelnemen aan l i turgische 
v ier ingen, het bidden van de rozenkrans of het afleggen van de 
kruisweg, bidden voor en na ta fe l , etc. steeds minder 
geprakt iseerd worden, althans niet meer door een 
vanzelfsprekendheid in het praktiseren worden gekenmerkt . 
Het l i jkt weinig reëel om op het niveau van de doelstelling 
van een cursus over het gebed uit te gaan van de verwachting 
of de veronderstel l ing dat de privat isering met betrekking tot de 
participatie aan godsdienstige instituties en daarmee aan allerlei 
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gebedsprakt i jken zou kunnen afnemen of zelfs teruggedraaid zou 
kunnen worden. Anders gezegd: het l i jkt zinvol om dit element 
van de beginsituatie te verdisconteren. En dat betekent dat 
u i tdrukkel i jk wordt uitgegaan van de vri jwil l ige keuze van 
mensen om op een of andere wijze het gebed m hun geloofsleven 
gestalte te geven. Nu is vri jwil l igheid een kenmerk van 
pr ivat iser ing op individueel-structureel niveau en m dat verband 
wordt vri jwil l igheid gemakkelijk medegekleurd door 
vr i jb l i jvendheid. Het l i jkt mogelijk en geboden om op het niveau 
van de doelstelling van de cursus het gebed te benaderen als 
een weliswaar vr i je en relatieve ui tdrukkingsvorm van het geloof, 
maar tegel i jkert i jd aan te geven dat het bidden als zodanig en de 
concrete invull ing van bepaalde structuurelementen van het 
bidden een intrinsieke relatie hebben met het geloof en met een 
bepaalde visie op het geloof. 
Een v ierde en laatste niveau is het cultureel- individuele 
niveau. Wellicht is de privatisering op dit niveau voor de 
godsdienstigheid m het algemeen en voor het bidden m het 
bijzonder het meest ingrijpend Op dit niveau betekent 
pr ivat iser ing dat in het bewustzijn van mensen godsdienstige 
belevingen en betekenisverleningen verondersteld worden steeds 
meer naar de ' rand' te worden gedrongen, casu quo te zijn 
gedrongen. Godsdienstige begrippen, voor zover ze enige 
relevantie voor de persoon bezit ten, hebben een meer of minder 
beperkte en toegespitste betekenis v e r k r e g e n , zijn m meerdere 
of mindere mate los komen te staan van betekenisverleningen op 
allerlei andere met-godsdienstige gebieden van het leven Ook op 
het niveau van het bewustzijn van mensen zoals op het cul tureel -
maatschappelijk niveau, lijkt de godsdienst zich meer of minder 
sterk te bewegen in de richting van een zekere exclusiviteit van 
de godsdienst. Dat wil zeggen dat ZIJ haar 
identiteitsconstituerende en integrerende functie ten aanzien van 
de persoon (veel) minder lijkt te vervul len dan voorheen het 
geval was. In de persoon li jkt de communicatie tussen het 
godsdienstige gebied en andere met-godsdienstige gebieden 
moeizamer te worden, met als gevolg dat communicatie over 
godsdienstige begrippen met anderen ook moeizamer tot stand 
li jkt te komen (Gerr i tsen 1983). 
Het is met een zekere omzichtigheid dat deze uitspraken met 
betrekking tot de al dan niet verminderde relevantie van de 
godsdienst voor andere gebieden van het leven worden gedaan 
Godsdienstsociologisch worden meerdere, elkaar tegensprekende 
theses in dezen opgesteld Op basis van empirische gegevens 
dient ¡n ieder geval een te grote en radicale discrepantie tussen 
godsdienstige belevingen en betekenissen en andere, niet-
godsdienstige belevingen en betekenissen, te worden afgewezen 
(Peters 1985; Schreuder 1985). Ook al kan de invloed van 
secularisering en privatisering met worden ontkend, over de 
mate waarin deze factoren van invloed zijn op een verminderen 
van de relevantie van de godsdienst dient met een zekere 
voorzichtigheid te worden gesproken. 
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Voor het bidden heeft deze pr ivat iser ing , ¡n welke mate dan 
ook, ongetwijfeld gevolgen. Als het gebed wordt omschreven als 
een rechtstreekse u i tdrukking van de ervaren relatie met God en 
als er van wordt uitgegaan dat de ervar ing van heil en onheil 
voor de mens aanleiding vormt tot een gebed en er de basis voor 
is en als vervolgens bli jkt dat de mogelijkheid van ervar ing en 
de openheid voor ervar ing in de huidige cul tuur minstens 
bemoeilijkt wordt ( I I , voorwaarden van het gebed 2 . 1 . 1 . ) en de 
dominante ervar ing van mensen het gebed tot een minder 
relevante uitingsvorm van hun ervar ing maakt, dan is het 
duidelijk dat het bidden op cultureel- individueel niveau onder 
d ruk is komen te staan Niet alleen is m de loop van de t i jd de 
gebedscultuur aangetast (pr ivat iser ing op het tweede n iveau) , 
ook op het niveau van het bewustzijn van de individuele gelovige 
is de onmacht gegroeid om überhaupt het gebed als een zinvolle 
u i tdrukk ing van menselijke ervar ing te z ien. Bidden is tot een 
probleem geworden, m die zm dat , ook al wijst men de mogelijke 
betekenis van het gebed met bij voorbaat af, de intr insieke zm 
van het gebed niet , of slechts moeizaam wordt beleefd Zoals God 
tot een probleem is geworden of, om met Pohier te spreken, tot 
een partieel object (Pohier 1978, 54-63, Van Gerwen 1983, 140) , 
zo geldt dat ook voor het gebed. Ook al voelt men zich 
aangetrokken tot het gebed, ook al zou men het wi l len, men 
voelt zich niettemin gevangen m onmacht. 
Wat betekent dit voor een cursus over het gebed? In ieder 
geval betekent het dat een aantal , eventueel kleine of zelfs 
alleen maar voorbereidende stappen dienen te worden gezet met 
het oog op het doorbreken of minstens relativeren van de 
dominante ervar ing van mensen, of althans met het oog op het 
leren hanteren van deze situatie. Zoals al in hoofdstuk 2, m de 
eerste paragraaf , naar voren is gebracht , l i jkt het zinvol om 
deze ervar ing en het onbewuste karakter er van op reflexief 
niveau te brengen. Het gaat er daarbij om een krit ische analyse 
van de situatie van secularisering en pr ivat iser ing te geven. 
Toegespitst op het bidden, met name benaderd vanuit een 
politiek-theologisch referent iekader, is het van belang om het 
gebed uit het 'godsdienstig isolement' te halen - of althans dit 
isolement te analyseren - en het te verbinden met andere 
gebieden m het persoonlijk leven en met de gebieden van 
maatschappelijk en politiek handelen. Dit impliceert dat , op het 
v ierde niveau al thans, kleine stappen worden gezet met het oog 
op het doorbreken van de pr ivat iser ing Het impliceert bovendien 
dat men de verleiding weerstaat om het gebed zo te benaderen 
dat men achter de Ver l icht ing te ruggr i jp t . 
3.2.2. De educandi 
Tegen de achtergrond van het in de vorige paragraaf 
besprokene, de objectief problematische situatie van 
godsdienstigheid en kerkel i jke betrokkenheid in het algemeen en 
van het bidden in het bijzonder, dient de vraag te worden 
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gesteld wie degenen zijn die zich in beginsel aangetrokken 
kunnen voelen tot het volgen van een cursus over het gebed, 
ofwel, op wie men zich bij het ontwikkelen van een cursus over 
het gebed dient te r ichten. 
In 3 . 2 . 1 . is uitvoerig beschreven hoezeer het bidden vanuit 
meerdere invalshoeken benaderd, problematisch is geworden. 
Verwacht mag worden dat er, gegeven deze fei tel i jkheid, velen 
zijn die nauwelijks of geen probleembewustheid (meer) vertonen 
ten aanzien van deze feitel i jkheid, voor wie het gebed een meer 
of minder vanzelfsprekende irrelevantie is geworden. Niet 
verwacht mag worden dat dezen zich zullen melden voor deelname 
aan een cursus over het gebed. Daartegenover, ook zij voor wie 
het bidden nog een vanzelfsprekende zinvolle geloofsuiting is, en 
aan wie de secularisering en de daarmee gepaard gaande 
pr ivat iser ing althans verstandelijk niet is voorbijgegaan, maar 
die, als antwoord daarop, reageren alsof deze geen 
geldingskracht hebben, mogen geen potentiële deelnemers 
genoemd worden; met het oog op hen althans is deze cursus niet 
ontwikkeld. 
Om wie gaat het wel? Het gaat om hen die op een of andere 
manier zich bevinden op de spanningslijn tussen enerzijds feit en 
anderzijds wens. Het gaat om mensen die evenzeer als ieder 
ander worden gekenmerkt door de gevolgen van secularisering en 
pr ivat iser ing, voor wie het gebed niet meer een vanzelfsprekende 
religieuze activiteit is, maar die tegel i jkert i jd een onvrede bij 
zich zelf ervaren ten aanzien van deze situatie, die wel zouden 
willen bidden, althans het bidden niet bij voorbaat als irrelevant 
verk laren, een zekere preferentie hebben voor het gebed, 
althans voor de zelfexploratie met het oog op het gebed. Globaal 
gesproken mag men van de veronderstell ing uitgaan dat het met 
name kerkeli jke kernleden zijn die in een dergelijke spanning 
staan en die de groep vormen waaruit de mensen komen die 
bereid zijn tot deelname aan een cursus over het gebed. Deze 
kerkeli jke kernleden vormen een groep welke zich duideli jk 
onderscheidt van diegenen die zich ui tdrukkel i jk als niet-
kerkeli jk beschouwen en eveneens van diegenen die zich zelf als 
marginaal-kerkeli jk of gedistantieerd kerkeli jk beschouwen, of als 
zodanig kunnen worden aangemerkt. Peters en Feiling 
beschrijven deze kernkerkeli jken als mensen voor wie het geloof 
in ieder geval nog een subjectief-ervaren betekenis heeft. Voor 
hen draagt het christendom bij aan de realisering van belangrijke 
waarden, is de mate waarin persoonlijk bidden zinvol wordt 
geacht duideli jk groter dan bij de rand-kerkel i jken en 
onkerkel i jken. Zij beschouwen zichzelf als een gelovig mens en 
voor hen heeft het geloof in ieder geval betekenis in het eigen 
leven (Peters en Felling 1981, 33-60). 
Deze hele globale aanwijzing van de doelgroep dient nader te 
worden uitgewerkt en toegespitst. Deze uitwerking en toespitsing 
kunnen worden gevonden in de beschri jving van de potentiële 
motivatie van kernleden om deel te nemen aan een cursus over 
het gebed. Gezien het probleemkarakter van de situatie en het 
daarmee gegeven opgave- en taakkarakter dat inherent is aan 
met-vr i jb l i jvende initiatieven om 'iets aan het gebed te doen', 
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l i jkt de invalshoek van de motivatie een adequate te z i jn . 
Motivatie kan worden gezien als het resultaat van een 
wisselwerking tussen situatie en persoon. Daarbij is van belang 
dat de persoon die een stimulus van zijn omgeving ondergaat een 
actieve en constructieve rol vervul t in zijn omgaan met de op 
hem afkomende pr ikkels: hij gaat na welke betekenis de 
informatie, die met bepaalde prikkels is gegeven, voor hem 
heeft. M .a .w . op het gebied van de perceptie, her inner ing , 
denken en redeneren spelen mentale processen een bemiddelende 
rol tussen de pr ikkels die de persoon vanuit zijn omgeving 
bereiken en zijn reactie op deze pr ikkels (Smits 1982). In dit 
motivatieproces, zo verstaan, kunnen verschil lende elementen 
worden onderscheiden. 
- Een eerste element in de motivatie heeft betrekking op de 
cognitieve ontwikkeling van deelnemers. Vanui t de 
veronderstel l ing dat de doelgroep van de cursus wordt gevormd 
door kerkel i jke kernleden, en gezien het gemiddelde 
opleidingsniveau van deze leden (Peters en Felling 1981), komt 
de potentiële beginsituatie met betrekking tot het cognitieve 
ontwikkelingsniveau het meest nabij aan HAVO-niveau of een 
daarmee gelijk te stellen ontwikkel ingsniveau. Het l i jkt zinvol om 
op het niveau van de vanuit de cursus vereiste beginsituatie aan 
te sluiten bij deze potentiële beginsituatie. Deze vereiste 
beginsituatie impliceert dat deelnemers in staat zijn tot een 
zekere zelfstandige reflectie. 
- Een tweede element in de motivatie heeft te maken met de 
betekenis die de educandus verleent aan de 'objectieve' situatie 
van het gebed zoals deze in de vorige subparagraaf is 
beschreven. Het problematische karakter dat het gebed kenmerkt 
kan bij verschil lende personen geheel verschil lende processen en 
reacties oproepen of teweegbrengen (Smits 1982, 2 8 ) . Velen 
zullen constateren dat het bidden afneemt en dat de gemiddelde 
gelovige moeite heeft met het gebed, zonder dat zij daarmee een 
probleem voor hen zelf e rvaren , een probleem dat hen uitdaagt 
en uitnodigt om stappen met het oog op een oplossing er van te 
zet ten. De veronderstelde betekenis nu die de potentiële 
educandus aan deze situatie zal verlenen is deze dat hij de 
afname van het gebed op een of andere wijze als een probleem 
ervaar t , deze afname niet zonder meer vanzelfsprekend v indt , 
zich er niet bij neerlegt dat het bidden schijnbaar onmogelijk is 
geworden. Met andere woorden, vanuit een probleembewustheid 
zijn er mensen die tot een oplossing van het probleem zouden 
willen geraken. 
Mensen nu die de situatie van het gebed als een probleem 
ervaren en daar eventueel aan zouden willen werken , worden 
verwacht aan de cursus deel te nemen. Uiteraard ligt in de 
probleemervaring geïmpliceerd dat betrokkenen het gebed in 
beginsel als zinvol en relevant e r v a r e n , althans bereid zijn tot 
zelfexploratie over hun verhouding tot het gebed. 
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Een probleembewustheid impliceert vervolgens nog niet 
noodzakelijkerwijs een geloof in de zinvolheid van handelen als 
antwoord op de situatie, laat staan een concrete vorm van 
handelen, zoals in dit geval het volgen van een cursus over het 
gebed. Het problematische van een situatie kan zo groot zijn in 
de ervaring dat het mogelijke appèlkarakter dat in de situatie is 
opgesloten, om tot handelen te komen, daardoor wordt vers t ik t . 
De omvang en de intensiteit van de gebedsarmoede kunnen in de 
ervaring zo groot zijn dat mensen niet (meer) het vertrouwen 
hebben dat er nog iets aan te doen zou z i jn. 
De cursus gaat er van uit dat diegenen zullen deelnemen die 
op grond van de gebedsituatie echter menen dat 'nog niet alles 
is ver loren' , dat het in beginsel mogelijk is de vicieuze cirkel te 
doorbreken, die het volgen van een dergelijke cursus ook als 
een reële handelingsmogelijkheid voor zich zelf zien weggelegd, 
zich in staat achten 'met goed gevolg' aan een dergelijke cursus 
deel te nemen. Anders gezegd: potentiële deelnemers zijn bereid 
tot een anticipatie op een adequate reactie op de 
handelingsuitdaging die in de situatie l igt opgesloten. 
Naar aanleiding van een dergeli jke niet-fatalistische 
inschatting van de gebedssituatie, kunnen mensen bepaalde 
verwachtingen ten aanzien van hun handelen koesteren. Deze 
verwachtingen dienen te worden onderscheiden naar handelings-
resultaatverwachtingen en naar resultaat-gevolgverwachtingen. 
Handelingsresultaat dient in dit verband te worden verstaan als, 
in algemene termen, het kunnen beschikken over vaardigheden 
met het oog op het aanpakken van het probleem. Toegepast op 
de gebedscursus welke in het kader van deze studie wordt 
ontwikkeld, zijn deze vaardigheden concreet begr ip, toepassing, 
aandacht en responsie met betrekking tot de inhoud van het 
gebed, de soorten en de adressaat van het gebed in polit iek-
theologisch perspectief ( З . 1 . З . ) . Deze verwachtingen ten 
aanzien van het resultaat gaan samen met of kri jgen een 
verlengstuk, en daarmee een extra motivationele stimulus, in de 
verwachting van de potentiële deelnemers dat deze op de 
gebedscursus betrekking hebbende resultaten niet op zich zelf 
zullen staan maar ook van invloed zullen zijn op hun verdere 
verhouding tot het gebed: resultaat-gevolgverwachtingen. Het 
resultaat heeft een instrumentele funct ie ten aanzien van 
(mogelijke) gevolgen die het resultaat heeft. In casu zijn de 
gevolgen van het handelingsresultaat - te weten begr ip, 
toepassing, aandacht en responsie - een beter zich te weer 
kunnen stellen of een beter kunnen omgaan met het 
problematische karakter welke het gebed kenmerkt en bl i j f t 
kenmerken. Of, nog verder verwi jderd, een mogelijk te 
verwachten gevolg kan ook zijn dat deelnemen aan de cursus en 
het bereiken van de specifieke doelen met zich meebrengt dat de 
eigen identiteit als gelovige in meer of minder sterke mate wordt 
bevorderd. En dan zijn we aangeland op het niveau van de 
doeloriëntatie van de cursus. 
Met name in relatie tot het handelingsresultaat kan nog worden 
gewezen op een volgend element: 
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- Het beoordelen van resultaten wordt medebepaald door een 
referentienorm welke niet voor ieder dezelfde hoeft te z i jn. 
Toegespitst op deelname aan de cursus betekent dat het 
volgende. Potentiële deelnemers kunnen in beginsel een 
dergelijk hoge norm voor zichzelf hanteren dat zij slechts dan 
van een positief resultaat zullen spreken wanneer het volgen van 
de cursus hen weer tot het intense en in de persoon 
geïntegreerde bidden van eertijds brengt - ofschoon men zich in 
dat geval zou kunnen afvragen of ze wel in voldoende mate open 
staan voor het problematische van de situatie - . Deelnemers 
kunnen ook een norm hanteren die minder hoog is gegrepen en 
hen voert tot een uitspraak dat 'alles wat zij over het gebed en 
met het oog op het eigen bidden leren, al is meegenomen'. Ook 
is het echter mogelijk dat de norm in de taak zelf l igt besloten, 
hetgeen wil zeggen dat wat als positief resultaat wordt gezien, 
congruent is met de in de cursus beoogde doelstell ingen, 
namelijk zelfexploratie van de eigen verhouding tot het gebed. 
Tegen de achtergrond van dit onderscheid wordt de cursus 
gericht op potentiële deelnemers die hun norm niet te hoog 
hebben gesteld, althans niet van de cursus verwachten dat hun 
gebedsprakti jk er direct door wordt verbeterd, en die hun 
deelname als positief of als 'voldoende' kwalificeren wanneer zij 
na afloop kunnen zeggen een aantal wezenlijke en zinvolle 
inzichten in het gebed te hebben verworven, niet in 
vr i jbl i jvendheid maar met het oog op de eigen verhouding tot het 
bidden. 
- Zoals het beoordelen van de resultaten mede wordt bepaald 
door de norm die men aanlegt, zo wordt het beoordelen van de 
mogelijke gevolgen welke met het resultaat samenhangen mede 
bepaald door de subjectieve waarde welke de gevolgen voor 
betrokkene hebben en welke daarmee een element in de motivatie 
vormt. 
Mogelijke gevolgverwachtingen hebben betrekking op de wijze 
waarop potentiële deelnemers zichzelf zien in relatie tot het 
omgaan met het bidden als probleem en op de wijze waarop zij 
zich gaan verhouden tot hun identiteit als gelovige. Daarbij gaat 
het om de subjectieve waarde die deze mogelijke gevolgen voor 
hen hebben. Concreet betekent dit dat deelnemers het in meer 
of minder sterke mate van belang achten dat het probleem dat 
het bidden vormt wordt opgelost, of minstens dat aan het 
oplossen ervan een bijdrage wordt geleverd. Deelnemers nemen 
geen genoegen met de status quo, verlangen dat het 
tekortschieten, hoezeer ook medebepaald door de situatie, wordt 
opgeheven, vinden het de moeite waard een aantal stappen te 
zetten in de r icht ing van een hervinden van een nieuwe 
gebedscultuur. Zij verlangen er naar dat een gevoel van 
machteloosheid ten aanzien van het gebed wordt doorbroken 
omdat zij - hetgeen al in het probleembewustzijn l igt geïmpliceerd 
- het gebed zien als een zinvolle ui tdrukkingsvorm van geloven 
en deze zinvolheid in hun eigen leven en door hen zelf 
gerealiseerd willen zien. En voor hun identiteit als gelovige 
betekent di t dat zij het van belang achten om aan de hand van 
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een nieuwe visie op het gebed en daarmee op het geloof, tot een 
hernieuwde en realiseerbare, werkeli jkheidsbetrokken wijze van 
geloven en van gelovig handelen, te komen. Voor deelnemers is 
christel i jk geloven van meer dan marginale betekenis, hoezeer zij 
ook de facto in hun concrete leven het geloof meer of minder 
gemarginaliseerd zien worden. Maar deze marginaliteit gaat voor 
hen gepaard met onlust en onvrede. In de relatie tussen de 
algemene doelstelling en de doeloriëntatie zoals deze is 
beschreven, komt de subjectieve waarde welke de mogelijke 
resultaat-gevolg verwachtingen hebben aan de orde. 
3.2.3. De educator 
Een derde factor in de beginsituatie is de educator. Welke is de 
vereiste beginsituatie van de educator? Wat mag van hem worden 
verwacht of aan welke voorwaarden dient hij te voldoen met het 
oog op zijn functioneren in het geven van een cursus over het 
gebed, in het begeleiden van deelnemers bij hun exploratie van 
de mogelijke relevantie van een politiek-theologische visie op het 
gebed voor de eigen verhouding tot het gebed? 
In het volgende zal nader worden ingegaan op de vereiste 
beginsituatie van de educator met betrekking tot zijn functionele 
identiteit (3 .2 .3 .1 . ) en met betrekking tot zijn doelopvattingen 
en theologische identiteit (3 .2 .3.2. ). De redenen voor deze 
keuze zijn de volgende. Het belang van enige helderheid ten 
aanzien van de functionele identiteit is hierin gelegen dat in het 
pastorale handelen van pastores in de brede betekenis van het 
woord meerdere rollen kunnen worden onderscheiden en dat de 
rol van de educator een andere is dan die van de l i turg of, in 
di t verband belangri jker vanwege een mogelijke rolvermenging, 
die van bijvoorbeeld een pastoraal counseler. Doelopvatting en 
theologische identiteit zijn belangrijk als invalshoek, omdat deze 
van invloed zijn op de motivatie van de educator om de cursus al 
dan niet te geven en bovendien om in staat en bereid te zijn 
zich open te stellen voor het politiek-theologische referentiekader 
van de cursus en de doelstellingen van de cursus. 
3.2.3.1. Functionele identiteit 
In het geheel van het pastorale handelen krijgen bepaalde 
activiteiten vanuit de rol en het handelingsdoel dat in deze rol 
l igt vervat , een bepaalde gerichtheid. Ook al kunnen in de 
concrete prakt i jk van het pastorale handelen de verschillende 
rollen en de erin vervat liggende handelingsdoelen en de daaruit 
voortkomende activiteiten met elkaar samengaan en/of in elkaar 
overgaan, analytisch dienen ze van elkaar te worden 
onderscheiden. 
In het kader van een cursus over het gebed en van de in 
samenhang daarmee veronderstelde functionele identiteit van de 
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educator is het met zo van belang te kijken naar de rollen 
waarvan sprake is op het niveau van kerkopbouw en 
pastoraalopbouwwerk, noch naar die waarvan sprake is op het 
niveau van het l iturgisch handelen Het is zinvoller de 
functionele identiteit van de educator te bepalen in 
onderscheidenheid van die van de pastor s s . , dat wil zeggen 
van degene die zich bezighoudt met persoonsgerichte en 
hulpverlenende pastorale begeleiding De mogelijkheid bestaat dat 
de educator met betrekking tot de rol , de daarin vervat liggende 
handelingsdoelen en de daaruit voortvloeiende act iv i te i ten, 
onbewust en ongecontroleeerd van het gebied van de educatie 
overgaat naar het gebied van de persoonsgerichte, op 
hulpverlening gerichte begeleiding Een aanleiding voor deze 
veronderstel l ing is gelegen m een aspect van de beginsituatie, 
namelijk de probleembewustheid ten aanzien van het gebed, en m 
een aspect van de doelstelling, namelijk het element van 
zelfexploratie ten aanzien van de eigen verhouding tot het 
gebed 
Hoe kan pastoraat s s. worden omschreven, m onderscheid 
met religieuze educatie7 Op pastoraal-theologisch niveau kan 
poimemek worden gedefinieerd als de wetenschap van de 
persoonlijke hulpverlening m de vorm van het gesprek met het 
oog op de ontwikkeling van een gelovig-chnstel i jke identiteit m 
de maatschappelijke kontekst van vandaag Centraal m deze 
omschri jving, althans als het gaat om het verhelderen van het 
onderscheid met religieuze educatie, is de gerichtheid op de 
persoonlijke hulpverlening en, m relatie tot deze hulpverlening 
de vorm van het gesprek Religieuze educatie is krachtens haar 
doelstelling gericht op de ontwikkeling van een 
onderwijsleerproces met het oog op de vorming van het denken 
en in samenhang daarmee de affectieve vorming ten aanzien van 
de religieuze dimensie van de werkel i jkheid, ui teraard m 
samenhang ook met de beginsituatie Het onderscheid met het 
pastoraat s s bestaat niet zozeer in het al dan met aanbieden 
van een aan de persoon extern referent iekader , noch in de 
betekenis van dit referentiekader voor de identiteit van de 
persoon, maar m het uitgangspunt dat m de educatie 
u i tdrukkel i jk met is gelegen m de persoonlijke hulpver lening, 
maar m de vorming van het denken Zou m de begeleiding door 
de educator m het kader van een cursus over het gebed het 
accent met name of uitsluitend komen te liggen op de persoonlijke 
verhouding van de deelnemers tot het gebed, en wel onmiddellijk 
en rechtstreeks vanuit hun persoonlijke hulpver lemngsvraag, en 
zou het zetten van stappen met bet rekk ing tot het leggen van 
een relatie tot een bepaalde theologische visie op het gebed, en 
de ontwikkeling van het denken m deze, achterwege b l i jven, 
althans met op een geordende wijze aan bod komen, dan zou er 
geen sprake meer zijn van religieuze educatie maar van pastoraat 
s s. 
Uiteraard zijn er vloeiende overgangen denkbaar tussen 
pastoraat s . s . en religieuze educatie en zullen m een 
onderwijsleerproces met het oog op het exploreren ten aanzien 
van de eigen verhouding tot het gebed, elementen van pastoraat 
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s.s . aanwezig (dienen te) z i jn. In di t verband kan worden 
gedacht aan religieus-educatieve counseling, waarbij de educator 
aanwezige emotionele barrières en ambivalenties ten aanzien van 
bepaalde aspecten in de religieuze dimensie van de werkeli jkheid 
helpt onder woorden te brengen en te verhelderen. Een 
dergeli jke counseling is geboden wanneer concrete deelnemers 
zozeer in de problemen komen of dermate grote weerstanden laten 
zien ten aanzien van bepaalde concepten, dat het 
onderwijsleerproces daardoor wordt geremd of zelfs stagneert. In 
dergelijke situaties is sprake van een hulpvraag, meer of minder 
expliciet verwoord, waarop dient te worden ingegaan, maar 
telkens wel in relatie tot en met het oog op de voortgang van 
het onderwijsleerproces. De educator dient allereerst de 
doeleinden van het onderwijsleerproces in acht te nemen en na te 
streven en in funct ie daarvan eventueel elementen van pastorale 
hulpverlening op te nemen. 
3.2.3.2. Doelopvatting en theologische Identiteit 
Bij het ontwikkelen van een curriculum met het oog op het op 
gang brengen van een leerproces over het gebed, worden allerlei 
keuzes gemaakt en beslissingen genomen. Algemene doelstelling 
en specifieke doelstellingen worden bepaald, concepten worden 
vastgesteld, structuren worden verantwoord en een 
leerstofsequentie wordt gekozen. En di t met het oog op het 
bereiken van doelen in een concreet onderwijsleerproces, met 
concrete deelnemers en vooral met een concrete educator. Met 
andere woorden, in een curr iculaire benadering is weliswaar een 
systematisch opgezet curriculum van belang, maar zijn niettemin 
niet alle voorwaarden voor een welslagen van de onderneming 
daarmee gegeven, omdat de geformuleerde doelen alleen worden 
bereikt in een concreet onderwijsleerproces waarin naast de 
educandi ook de onderwijsgevende een grote rol speelt. Een van 
de voorwaarden nu voor de feiteli jke realisering van beoogde 
doelen is gelegen in de congruentie tussen de doelopvatting die 
ten grondslag l igt aan de cursus en de doelopvatting van de 
onderwijsgevende. 
Wat betekent d i t nu voor de vereiste beginsituatie van de 
educator in deze? Niet dat hij zich en détail met alle genomen 
beslissingen en gemaakte keuzes zou dienen te vereenzelvigen, 
wel dat hij openstaat voor de doeloriëntatie, de algemene 
doelstelling en de specifieke doelstellingen van de cursus en, in 
het verlengde daarvan, met de inhoud van de belangrijkste 
concepten. 
Dit open-staan-voor kan nader worden verstaan tegen de 
achtergrond van de verschillend mogelijke theologische 
leidmotieven waardoor men zich, op het niveau van het algemene 
doel van religieuze educatie heden ten dage feitel i jk laat leiden. 
Van der Ven (1982a, 368-405) onderscheidt zes ' r icht ingen' welke 
overigens allerlei dwarsverbindingen en overlappingen te zien 
geven: - de leer van de kerk, - (de openbaring als) 
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heilsgeschiedenis, - de verkondiging (van God in Chr is tus ) , -
de uitleg van de bi jbel , - religie, - bevr i jd ing . 
Het moge duidelijk zijn dat het hier om leidmotieven gaat en 
om daarin geïmpliceerd liggende algemene doelopvattingen en dat 
op het niveau van met name meer specifieke doelen verschil lende 
vormen van benadering elkaar zeker niet ui tslui ten. Welnu, 
gezien de doeloriëntatie, bevordering van de identiteit van de 
gelovige in politiek-theologisch perspectief, gezien de algemene 
doelstelling, het exploreren van de relevantie van een polit iek-
theologische benadering van het gebed voor de eigen verhouding 
tot het gebed, en gezien de inhoud van de centrale concepten, 
dient de katecheet zich in ieder geval te kunnen herkennen in 
het laatste leidmotief en de daarin geïmpliceerd liggende 
doelopvatting, waarin het gaat om een gerichtheid op bevr i jd ing 
tot vr i jhe id , gerechtigheid en solidariteit . De emancipatorische 
intentie welke is gelegen in de exploratie van een bepaalde 
theologische visie op het gebed voor de eigen verhouding tot het 
gebed, én in centrale concepten van deze theologische visie, met 
name de maatschappelijke dimensie in de e rva r ing , het 
perspectief van de onmachtige ander en in godsbeelden als de 
part i jd ige, weerloze en verzoenende God, vragen minstens om 
een grote openheid voor dit laatste leidmotief. 
Hiermee worden elementen uit andere leidmotieven zeker niet 
uitgesloten. Gedacht kan in dit verband worden aan aspecten 
van de heilshistorische benadering, wanneer en voor zover deze 
benadering wordt gekenmerkt door een ui tdrukkel i jke 
toekomstgerichtheid; aan elementen uit de verkondiging van God 
in Jezus Chr is tus; en tenslotte aan de gerichtheid op de 
religieuze dieptedimensie van het leven. Problematisch wordt het 
als deze leidmotieven in het optreden van de educator de 
overhand zouden kr i jgen. 
In nauwe samenhang met de vereiste doelopvatting kan nog 
worden gewezen op de theologische identiteit van de katecheet 
aan de hand van de in hoofdstuk 2 reeds genoemde drie soorten 
van theologie. In de inleiding van hoofdstuk 2 is met Eicher een 
onderscheid gemaakt tussen een theologie welke is gericht op 
restauratie, een theologie welke de uitdaging die van de 
burgerl i jke maatschappij uitgaat wél aanneemt, én een theologie 
die kritisch stelling neemt ten aanzien van de burger l i jke 
maatschappij en het emancipatieproces van de burger serieus 
neemt. Ondanks allerlei dwarsverbindingen en nadere 
nuanceringen en preciseringen die ook hier gemaakt kunnen 
worden, dient de educator wel zich met name binnen de derde 
soort 'thuis te voelen'. Hij dient in zijn theologische stellingname 
open te staan voor de maatschappelijke dimensie van geloof en 
theologie, en tevens de relevantie van geloof en theologie voor 
persoon en maatschappij in zijn visie te verdisconteren. 
Bovendien, waar het in deze cursus gaat om het gebed, dient hij 
open te staan voor de relatie tussen en wederzijdse 
betrokkenheid van de poli t iek-praktische en de mystieke 
component van het geloven. 
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3.3. METHODEN 
Met het bepalen van de algemene doelstelling en de specifieke 
doelstellingen van de cursus en met het beschrijven van de 
beginsituatie naar een aantal factoren, zijn belangrijke stappen 
gezet met het oog op de totstandkoming van een cursus. De 
vraag die m deze paragraaf wordt gesteld is nu op welke wijze 
de weg van de beginsituatie naar de doelstelling dient dan wel 
kan worden afgelegd. In verband daarmee komen aan de orde de 
specifieke doelstellingen per leseenheid als de meest concrete 
operationalisatie van de doelstellingen van de cursus ( З . З . 1 . ) , 
vervolgens de concrete stoffen (3.3.2.) en de werkvormen 
(3.3 3.) als de concretisaties van de specifieke doelstellingen per 
leseenheid, naar hun inhoudelijke en gedragsdimensie. In deze 
drie subparagrafen zal telkens per leseenheid op doelstell ingen, 
concrete stoffen en werkvormen worden ingegaan. 
3.3.1. Specifieke doelstellingen per les 
De m deze subparagraaf te bespreken en te verantwoorden 
specifieke doelstellingen per les zijn uiteraard gekoppeld aan en 
dienen te worden verstaan vanuit de algemene doelstelling en 
vanuit de specifieke doelstellingen van de cursus. Tegel i jkert i jd 
trachten deze specifieke doelstellingen de verschillende elementen 
die m het kader van de beginsituatie ter sprake kwamen te 
verdisconteren. In die zin g r i j p t deze subparagraaf terug op 
beide vorige paragrafen. Tevens g r i j p t ZIJ vooruit op de 
volgende twee subparagrafen, bereidt deze als het ware voor, 
omdat de concrete invul l ing van de specifieke doelstellingen per 
les geschiedt op het niveau van stoffen en werkvormen. 
Hier l i jk t het de plaats om, voorafgaand aan de beschri jv ing 
van de specifieke doelstellmmgen per les, ietwat uitvoeriger dan 
m 3.1.3.2. 'Gedragsdimensie op het niveau van de specifieke 
doelstellingen' reeds is geschied, m te gaan op het 
categorieensysteem van Bloom en Krathwohl, en op de 
hierarchische classificatie van intellectuele operaties van De 
Corte. Terwij l het in 3 1.3.2. met name ging om een 
verantwoording van het niveau van het vereiste cognitieve en 
affectieve gedrag, is er nu aanleiding om met enkele woorden 
aandacht te besteden aan de omschrijving van de verschillende 
gedragsniveaus. 
Uitgaande van het beginsel van voortgaande complexiteit 
kunnen op het niveau van de cognitieve doelstellingen de 
volgende categorieën worden onderscheiden, althans voorzover ze 
van belang zijn voor de ontwikkelde cursus: 
-Bloom 1, kennis: impliceert dat cognitief gedrag wordt beoogd 
dat met verder gaat dan reproductie van fei ten, concepten, 
definit ies, en dergeli jke. Deze kennis staat uiteraard met op 
zichzelf, want dan zou ZIJ zonder betekenis blijven voor de 
deelnemers, althans m het licht van de algemene doelstelling van 
de cursus. Daarom is deze categorie bij de formulering van de 
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specifieke doelstellingen van de cursus als geheel ook 
weggelaten. 
-Bloom 2, begr ip, met betrekking tot concepten, relaties tussen 
concepten, definities en dergeli jke: deze categorie houdt in dat 
deelnemers er toe komen te verstaan, te begri jpen, wat met de 
verschillende concepten en dergelijke is bedoeld. Op het niveau 
van Bloom 2 is sprake van een eerste productieact ivi tei t . 
Deelnemers zijn in staat met eigen woorden, in een relatieve 
zelfstandigheid, de kern van een bepaalde informatie weer te 
geven. 
-Bloom 3, toepassing: deelnemers zijn in staat tot verdere 
productie dan louter begrip wanneer zij in een zekere 
onafhankelijkheid het verworven begrip kunnen gebruiken in 
nieuwe tot dan toe onbekende situaties, althans in relatie tot het 
in het onderwijsleerproces aangebodene. De eigen situatie, in 
casu de eigen verhouding tot het gebed, kan in di t perspectief 
ook een nieuwe situatie worden genoemd. 
De Corte (1981) onderscheidt in de intellectuele operaties 
zeven categoriën, onderverdeeld in twee hoofdcategoriën namelijk 
receptief-reproductieve operaties en productieve operaties. De 
eerste hoofdcategorie komt overeen met het kennisniveau van 
Bloom, met dien verstande dat De Corte het gebied ui tbreidt met 
apperceptie van informatie. Binnen de tweede hoofdcategorie zijn 
voor ons van belang de twee categoriën interpretatieve productie 
en convergente productie. Bij de eerste gaat het om uit leggen, 
verklaren, parafraseren en/of samenvatten van een gegeven 
informatie, die voor de educandi naar vorm en/of inhoud in 
zekere mate nieuw is. Deze categorie komt overeen met het 
begripsniveau bij Bloom. Bij de convergente productie wordt van 
de educandus gevraagd een probleemsituatie op te lossen. Hij 
moet tot een oplossing komen op grond van informatie uit de 
probleemsituatie en de actualisering van de passende gegevens 
die voorheen werden verworven. Deze categorie komt overeen 
met het toepassingsniveau van Bloom. 
Op het niveau van de affectieve doelstellingen kunnen worden 
onderscheiden: 
-Krathwohl 1, aandacht. Dit betekent niet meer dan dat van 
deelnemers wordt gevraagd een gerichte, maar nog passieve, 
belangstelling voor het besprokene/aangebodene op te brengen. 
Deze belangstelling kan gaan van een vaag bewustzijn of 
perceptie van het besprokene/aangebodene, via een bereidheid 
om datgene dat wordt aangeboden of besproken te tolereren en 
niet te vermijden, tot een beheerste of selectieve aandacht. In 
dit laatste geval gaat het om een selectief gaan waarnemen van 
wat daarvoor reeds, sensorisch gezien, werd 'opgevangen', dan 
wel het 'in eigen hand nemen' door de educandus van de 
aandacht welke hij expliciet op iets r icht . Van waardering of 
voorkeur voor een waarde die in het gebodene aan de orde wordt 
gesteld, is nog geen sprake. 
-Krathwohl 2, responsie. De deelnemer zet een volgende stap. 
In plaats van een passieve belangstelling die nog afwachtend is, 
komt een meer actieve belangstelling naar voren. Deze gaat van 
een beginnend toegeven aan iets naar een bereidheid om zich aan 
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iets over te geven, iets de moeite waard te gaan vinden en kan 
uitlopen op het voldoening vinden in de actieve responsie. 
Dan nu de specifieke doelstellingen per les. 
I . Soorten van gebed 
Doelstelling: 
Herkennen en beschrijven dat ervar ingen van heil en onheil 
worden opgedaan aan het eigen leven, het leven van anderen en 
aan de natuur , dat deze kunnen leiden tot en tevens de inhoud 
vormen van een gebed van klacht, aanklacht, smeken, dank en 
aanbidding en lof (Bloom 2); 
blijk geven van aandacht en zo mogelijk van responsie 
(Krathwohl 1 /2 ) . 
In deze doelstelling wordt het cognitieve aspect beperkt tot 
begrip (Bloom 2 ) . Dit begrip wordt gevraagd ten aanzien van 
ervar ing van heil en onheil in relatie tot de drie gebieden 
waaraan ervar ing wordt opgedaan en vervolgens ten aanzien van 
de mogelijkheid dat deze ervar ing leidt tot verschillende 
modaliteiten in het gebed. Tenslotte wordt begrip gevraagd ten 
aanzien van de definities van de vijf onderscheiden modaliteiten 
van het gebed. Affectief gezien wordt van de deelnemers 
gevraagd dat zij aandacht (Krathwohl 1) eventueel responsie 
(Krathwohl 2) opbrengen voor de relatie tussen ervar ing en 
gebedsmodaliteit én voor de onderscheiden gebedsmodaliteiten. 
Op affectief niveau is aandacht vere is t , als een aspect van de 
communale doelstell ing, terwijl responsie niet per se van alle 
deelnemers wordt gevraagd, gezien de omstandigheid dat het 
zelfexploratieve aspect in de algemene doelstelling nog niet 
u i tdrukkel i jk aan de orde is. 
Terwij l de ervar ing van heil en onheil in relatie tot de drie 
gebieden conceptueel niet wordt ui tgewerkt en geëxpliciteerd en 
in die zin globaal bl i j f t , worden de gebedsmodaliteiten 
conceptueel wel geëxpl ici teerd. Gerelateerd aan de specifieke 
doelstellingen van de cursus naar hun inhoudelijke dimensie 
komen alleen de soorten van gebed aan de orde en wordt het 
politiek-theologische referentiekader nog niet ter sprake 
gebracht . 
II De maatschappelijke dimensie van het gebed 
Doelstelling: 
Herkennen en beschrijven dat ervar ingen van heil en onheil, 
opgedaan aan het eigen leven, het leven van anderen en aan de 
natuur , mede worden bepaald door de maatschappij, waarbinnen 
onderscheiden kunnen worden een economisch, politiek, sociaal 
en cultureel niveau, 
dat deze maatschappelijke bepaaldheid van de e rva r ing , met name 
die van onheil, van invloed is op het gebed (Bloom 2 ) ; 
blijk geven van aandacht en zo mogelijk van responsie 
(Krathwohl 1 /2 ) . 
Ook in deze doelstelling beperkt het cognitieve aspect zich tot 
begrip en het affectieve tot aandacht en , eventueel, tot 
responsie. Toepassingsgedrag wordt niet gevraagd. Inhoudelijk 
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is er sprake van een uitbreiding van het ervar ingsbegr ip uit les 
I , waarbij het begrip maatschappij m deze les centraal staat, 
onmiddellijk m relatie tot de ervar ing van heil en onheil Deze 
relatie of koppeling tussen ervar ing van heil en onheil en 
maatschappij dient te worden verstaan tegen de achtergrond van 
de oriëntatie ad in t ra , waarover is gesproken m het kader van 
de algemene doelstelling De maatschappij wordt niet als zodanig 
geconceptualiseerd, wel de ervar ing onder maatschappelijk 
opzicht. De v ier van elkaar te onderscheiden niveaus binnen de 
maatschappij worden evenmin als zodanig conceptueel 
geëxpliciteerd De vier niveaus hebben uitsluitend een functie 
met het oog op de 'verstaanbaarheid' van de maatschappij in 
relatie tot de ervar ing van heil en onheil . 
I I I Gebed en perspectieven 
Doelstelling. 
Herkennen en beschrijven welke het onderscheid is tussen het 
eigen perspectief en het perspectief van de (onmachtige) ander , 
onderkennen van de mogelijkheid van een perspectiefwisseling m 
het gebed (Bloom 2 ) ; 
bli jk geven van aandacht en zo mogelijk responsie ten aanzien 
van een dergeli jke perspectiefwisseling (Krathwohl 1 /2 ) . 
Gedragsmatig is ook m deze les sprake van begrip en 
aandacht en eventueel van responsie Inhoudelijk wordt ook m 
deze les de ervar ing van heil en onhei l , zoals m les I aan de 
orde gesteld, niet nader geëxpl ici teerd, maar wordt er iets aan 
toegevoegd, namelijk de betekenis van de perspectieven en van 
de perspectiefwisseling voor de ervar ing en daarmee voor het 
gebed Dat betekent , m relatie tot de specifieke doelstellingen 
van de cursus naar hun inhoudelijke dimensie, dat het 
structuurelement 'de inhoud van het gebed' in polit iek-
theologisch perspectief m deze les aan de orde komt 
IV Het gebed en de onmachtige ander 
Doelstelling: 
Herkennen en beschrijven van de gestalten die een confrontatie 
van de perspectieven m het gebed kan aannemen, namelijk 
dominantie van een van beide, dan wel coördinatie van beide 
perspectieven 
deze aanwijzen m concrete gebeden en verdisconteren m analyse 
van gebeden of eventueel m eigen gebeden (Bloom 2 en 3 ) , 
blijk geven van aandacht en responsie met betrekking tot de 
mogelijke betekenis van de perspectiefwisseling voor het eigen 
bidden, casu quo, voor de eigen verhouding tot het gebed 
(Krathwohl 1 en 2 ) . 
Gedragsmatig is in deze doelstelling naast begrip ook sprake 
van toepassing en is bovendien responsiegedrag ui tdrukkel i jk aan 
de orde, anders dan in de voorgaande doelstell ingen. 
Responsiegedrag wordt m dit stadium van de cursus noodzakelijk 
omdat nu voor het eerst expliciet sprake is van het leggen van 
een relatie tussen de aangeboden visie en de eigen verhouding 
tot het gebed Het exploreren van de mogelijke relevantie van 
deze visie voor de eigen verhouding tot het gebed vraagt om 
meer dan een passieve, afwachtende aandacht. 
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Inhoudelijk staan de perspectieven en de verschillende 
gestalten van confrontatie centraal, in hun relatie tot de 
verschillende gebedsmodaliteiten. Gezien vanuit de specifieke 
doelstellingen van de cursus als geheel gaat het in deze 
specifieke doelstelling zowel om de inhoud als om de soorten van 
gebed en om hun invull ing vanuit een politiek-theologisch 
perspectief. 
V . Gebed, maatschappij en de onmachtige ander 
Doelstelling: 
Herkennen en beschrijven van de perspectiefwisseling in 
samenhang met de maatschappelijke dimensie in het gebed, 
deze aanwijzen in concrete gebeden en verdisconteren in analyse 
van gebeden of eventueel in eigen gebeden (Bloom 2 en 3 ) ; 
bli jk geven van aandacht en responsie met betrekking tot de 
mogelijke betekenis van de perspectiefwisseling en de 
maatschappelijke dimensie voor het eigen bidden, casu quo voor 
de eigen verhouding tot het gebed (Krathwohl 1 en 2) . 
Op het niveau van het gedragsaspect van de doelstelling 
gebeurt hetzelfde als in les IV, met dien verstande dat, 
inhoudeli jk, de dimensie van de maatschappij wordt toegevoegd. 
Opnieuw staan de perspectieven en de perspectiefwisseling 
centraal, maar nu in relatie tot de maatschappelijke 
geconditioneerdheid van de ervar ing en de gevolgen daarvan 
voor het gebed. In vergeli jking met les IV is er sprake van een 
toenemende complexiteit. 
V I . Het gebed als rechtstreekse u i tdrukk ing van de 
geloofservaring 
Doelstelling: 
Herkennen en beschrijven van het gebed als een rechtstreekse 
u i tdrukk ing van de geloofservaring voor God, respectievelijk tot 
God, in onderscheidenheid met andere, niet-rechtstreekse 
ui tdrukkingen van dezelfde geloofservaring; 
deze rechtstreeksheid aanwijzen en verdisconteren in concrete 
geloofsuitingen (Bloom 2 en 3 ) ; 
bl i jk geven van aandacht en van responsie (Krathwohl 1 en 2 ) . 
Gedragsmatig is er weer sprake van begrip en toepassing, en 
van aandacht en van responsie. Inhoudelijk worden 
geloofservaring en rechtstreekse u i tdrukk ing conceptueel 
expliciet aan de orde gesteld, ieder voor zich en in hun 
onderlinge relatie, althans voorzover de geloofservaring 
voorwaarde is voor het gebed. De niet-rechtstreekse uitingen 
worden als zodanig niet geëxpliciteerd. 
V I I . Gebed en godsbeelden 
Doelstelling: 
Herkennen en beschrijven van de verschillende mogelijke 
gestalten die God naar de verschillende ervaringen in het gebed 
kan aannemen, namelijk als de nabije, de komende, de part i jd ige, 
de weerloze en de verzoenende God, 
deze beelden herkennen in concrete gebeden en verdisconteren 
in de analyse van gebeden of eventueel in eigen gebeden (Bloom 
2 en 3 ) ; 
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bli jk geven van aandacht en responsie met betrekking tot de 
mogelijke betekenis van deze beelden voor het eigen bidden, 
casu quo voor de eigen verhouding tot het gebed (Krathwohl 1 
en 2) . 
Gedragsmatig wordt zowel begrip als toepassing gevraagd en 
is er sprake van aandacht en responsie. Inhoudelijk staan de vi j f 
beelden van God, de adressaat van het gebed, centraal, in 
relatie tot de verschil lend mogelijke ervar ingen, concreet gestalte 
kri jgend in een aantal gebedsmodaliteiten. De verschillende 
godsbeelden worden ui tdrukkel i jk aan de orde gesteld vanuit hun 
verankerd-z i jn , als beeld, in de ervar ing van de mens, welke 
voor verschillende mensen verschillend kan zijn en welke 
bovendien voor elke mens telkens anders kan z i jn. Met het oog 
op de zelfexploratie wordt dan ook geen voorkeur uitgesproken 
voor een bepaald godsbeeld, maar worden de beelden zodanig 
besproken dat deelnemers op het spoor kunnen komen welk(e) 
van deze beelden het meeste zeggingskracht voor hen heeft 
(hebben) dan wel (kunnen) kr i jgen. 
V I N . Gebed en geloof 
Doelstelling: 
Herkennen en beschrijven van de mogelijkheid van de 
bevordering van het geloof en de geloofservaring door het gebed 
(Bloom 2) ; bl i jk geven van aandacht en van responsie met 
betrekking tot deze mogelijkheid (Krathwohl 1/2). 
Gedragsmatig gaat het om begrip, aandacht en responsie. 
Inhoudelijk komt als het ware de gehele definit ie van het gebed 
aan de orde, wordt althans het gebed, zoals geformuleerd op het 
niveau van de onderwijsleerstofstructuur, in zijn 
terugkoppelende betekenis voor het geloof van de gelovigen aan 
de orde gesteld. 
De hierboven geformuleerde specifieke doelstellingen per 
cursuseenheid vragen allereerst om een aankleding en invul l ing 
op het niveau van de concrete stoffen. Daarover handelt de 
volgende subparagraaf. 
3.3.2. Concrete stoffen 
De concrete stoffen zijn vooral van belang als aankleding van 
met name de inhoudsdimensie van de specifieke doelstellingen. 
Waar de inhoudsdimensie van de doelstellingen niet los kan 
worden gezien van de inhoudsdimensie van de beginsituatie, dat 
wil zeggen, t racht aan te sluiten bij wat met name de deelnemers 
aan kennis en inzicht reeds beschikbaar hebben, is ook de 
inhoudsdimensie van de beginsituatie van de deelnemers een 
'vindplaats' voor de concretisering en gestaltegeving van de 
concepten in concrete stoffen. 
Voordat nu vanuit deze invalshoeken de feitel i jke concrete 
stoffen zoals die in de cursus worden aangetroffen, worden 
beschreven en gelegitimeerd, dient eerst nog aandacht te worden 
185 
besteed aan een specifiek probleem met betrekking tot het 
creëren en selecteren van concrete stoffen in het kader van een 
cursus over het gebed. Een centrale gedachtegang, welke ¡n zijn 
consequenties in de onderwijsleerstofstructuur kan worden 
teruggevonden, is dat het bidden van mensen zijn aanleiding en 
veranker ing v indt in de eigen e r v a r i n g . Wat ter sprake wordt 
gebracht in het gebed, en daarmee samenhangend, de wijze 
waarop de bidder zijn ervaringen voor God ter sprake brengt , is 
in eerste instantie niet gebonden aan voorgegeven eisen en 
voorschr i f ten, maar wordt bepaald door de uniciteit en 
onherhaalbaarheid van de eigen ervar ing en de daarmee 
samenhangende gevoelens. Van de andere kant is het mogelijk en 
geboden om een ordening aan te brengen in deze ervar ing en in 
de wijze waarop God wordt aangesproken, concepten aan te 
reiken die de uniciteit en onherhaalbaarheid van de eigen 
ervar ing en de eigen gevoelens niet ontkennen, maar er een 
richting aan geven. 
Het probleem is nu dat op het niveau van de concrete stoffen 
noodzakelijkerwijs concrete voorbeelden van gebeden en 
explicatieve teksten worden aangeboden, die nooit volledig 
congruent kunnen zijn met de concrete ervaringen van de 
deelnemers. Met name voorbeelden van gebeden, meer nog dan 
explicatieve teksten waarvan zij i l lustraties z i jn , lopen de kans, 
voortgekomen als zij zijn uit andere ervar ingen dan die van de 
deelnemers, gevoelens van distantie, neutraliteit of zelfs 
weerstanden op te roepen die de deelnemers van de beoogde, 
niet alleen affectieve, maar ook cognitieve gedragingen afhouden. 
Om enkele voorbeelden te geven: het is te verwachten dat veel , 
met name oudere deelnemers grote semantisch-psychologische 
weerstanden ervaren ten aanzien van gebeden waar God als een 
Jij wordt aangesproken. Voor anderen zal een concrete positieve 
ervar ing van de natuur mogelijk andere en zelfs tegenstri jdige 
gevoelens met zich meebrengen. 
Het moge duideli jk zijn dat het hier niet om neutrale of 
negatieve gevoelens gaat die hun grond hebben in een 
noodzakelijke discontinuïteit tussen al aanwezige leerervaringen 
en beoogde leerervar ingen, zoals mogelijk het geval zal zijn naar 
aanleiding van concepten als maatschappelijke dimensie, 
perspectief van de onmachtige ander of de parti jdige en de 
weerloze God. Het gaat hier om mogelijke weerstanden en 
botsingen die disfunctioneel zijn met het oog op het beoogde 
leerproces. Het betekent dat bij het aanbieden van concrete 
gebeden én rekening dient te worden gehouden met de 
mogelijkheid van alternatieve voorbeelden én ui tdrukkel i jk dient 
te worden gewezen op de relat iviteit en het aan concrete 
situaties gebonden zijn van elk voorbeeld. 
Na deze opmerking vooraf zullen per cursuseenheid de 
verschillende concrete stoffen, bestaande uit voorbeelden van 
gebeden en explicatieve teksten, kort worden beschreven. 
I . In de eerste les komen de vijf soorten van gebed aan de 
orde, de ervar ing van heil en onheil en de drie gebieden 
waaraan ervar ing wordt opgedaan, namelijk het eigen leven, het 
186 
leven van anderen en de natuur. De vooronderstell ing bi j de 
keuze van de gebeden en bij de aard en de funct ie van de 
explicatieve teksten is dat de discontinuïteit tussen beginsituatie 
van de deelnemers, en de inhoudelijke dimensie van de 
doelstelling niet al te groot dient te z i jn . 
Globaal gesproken is het uitgangspunt dat deelnemers 
ingevoerd worden m een thema waarvan ZIJ de belangri jkste 
begrippen en feiten reeds beschikbaar hebben, ofwel gemakkelijk 
kunnen herkennen· dat geldt dan met name voor het eigen 
leven, het leven van anderen (leven van anderen die de bidder 
nabij z i jn ) , en voor het smeekgebed en het dankgebed. Van deze 
twee soorten gebeden worden twee eenvoudige voorbeelden 
gegeven, waarvan mag worden verondersteld dat ze onmiddellijk 
herkenbaar z i jn , gezien de algemene menselijke ervar ing die er 
aan ten grondslag l ig t , ziekte en het geluk van de liefde. 
Gevoelens die hierin vervat kunnen liggen zijn met complex, 
noch ambivalent, en het gebied waaraan ervar ing wordt opgedaan 
is het eigen leven. Via een gemakkelijk herkenbaar gebed naar 
aanleiding van de ziekte van een k ind, wordt vervolgens een 
overgang gemaakt naar de ervaring die aan het leven van 
'andere' anderen en aan de natuur wordt opgedaan, en tevens 
komen gebeden aan de orde, de klacht, de aanklacht en de 
aanbidding, die waarschijnli jk minder direct herkenbaar dan wel 
bereikbaar z i jn . 
Wat betreft de explicatieve teksten- deze zijn m het algemeen 
meer gericht op het realiseren van begrip ten aanzien van de 
vi j f soorten van gebed, en lopen ook uit op een definit ie van de 
vi j f soorten, dan op begrip ten aanzien van het concept ervar ing 
van heil en onheil , dat ook m de volgende eenheden terugkomt 
en gaandeweg steeds meer wordt ingevuld De soorten van gebed 
daarentegen fungeren m de gehele cursus als het ware als de 
kapstokken en worden als concept met abstracter of complexer. 
Anders gezegd, het vereiste begripsgedrag ten aanzien van de 
soorten van gebed dient al m de eerste les te worden 
gerealiseerd, en de explicatieve teksten zijn daarop met name 
gericht. 
Terwijl het gebied van het eigen leven en het gebied van het 
leven van anderen m een grote vanzelfsprekendheid zullen 
worden herkend als 'vindplaats' van ervaringen die aanleiding 
kunnen zijn voor een gebed, is van de veronderstel l ing 
uitgegaan dat di t voor de natuur met zo geldt Bidden naar 
aanleiding van een natuurervanng komt met veel voor, hetgeen 
overigens niet betekent dat religieuze ervar ing naar aanleiding 
van de natuur met relatief frequent voor zou komen Wellicht dat 
deze religieuze ervar ing met alti jd een aanleiding is tot gebed, 
omdat de natuur, minder dan het eigen leven en het leven van 
anderen, m de perceptie van mensen voorwerp van Gods zorg en 
bekommernis zal zijn Daarom wordt op het niveau van de 
concrete stof uitvoeriger aandacht besteed aan de natuurervar ing 
als zodanig en aan de religieuze betekenis die de natuur m zich 
zelf heeft 
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II In de tweede les staat de maatschappelijke dimensie centraal. 
Verondersteld mag worden dat het begrip maatschappij in een 
zekere globahteit herkend zal worden, maar dat de betekenis van 
de mogelijke differentiaties m het begrip maatschappij voor de 
ervar ing relatief nieuw zullen zijn Daarom wordt ui tdrukkel i jk 
ingegaan op deze differentiaties en op de noodzakelijke 
verwevenheid van maatschappij en e rvar ing , en gaat deze 
explicatie vooraf aan een gebed, waarin deze verwevenheid wordt 
verdisconteerd Het l i jkt zinvol om veel concrete voorbeelden te 
geven van allerlei vormen van relaties tussen ervaring en 
maatschappij. 
De keuze voor een koppeling van de ervar ing van onheil 
onder maatschappelijk opzicht aan het gebed van aanklacht is 
met een willekeurige maar wel een betrekkel i jke Niet wil lekeurig 
omdat een ervar ing onder maatschappelijk opzicht met name 
onheilsgestalten in het bewustzijn naar boven laat komen, en dan 
vooral onheilsgestalten van een dusdanige omvang en 
mateloosheid dat ZIJ tot gevoelens van onmacht, maar ook en met 
name van verontwaardiging en protest prikkelen Wel betrekkeli jk 
omdat de onheilservarmg onder maatschappelijk opzicht met 
dwingend voert tot een gebed van aanklacht Daarom l i jkt het 
zinvol om, naast een gebed van aanklacht, ook een voorbeeld 
van een gebed van klacht en een smeekgebed op te nemen 
Ten aanzien van de aanklacht als zodanig dient nog te worden 
opgemerkt dat deze wijze van bidden bij verschillende deelnemers 
mogelijk weerstanden oproept, zeker wanneer deze aanklacht 
voortkomt uit een ervaring onder maatschappelijk opzicht 
Daarom is het van belang dat m het gebed dat als voorbeeld 
wordt gegeven en m de exphcatieve tekst de feiteli jkheid en de 
authenticiteit van negatieve gevoelens naar voren wordt gebracht 
en er sprake is van een religieuze geladenheid m het gebed 
II I Een conceptueel belangrijke maar ook moeilijke thematiek is 
gelegen m het eigen perspectief en het perspectief van de 
(onmachtige) ander, m relatie tot de begrippen situatie en eigen 
ervar ing Inzicht in deze begr ippen, voorafgaand aan de 
consequentie ervan voor het gebed, is zo belangri jk, dat m deze 
les het bidden als zodanig met ter sprake komt, tenzij m globale 
zin Het gaat er om dat het onderscheid tussen situatie en 
ervar ing enerzijds en perspectief anderzijds duidelijk wordt 
Waar de termen als zodanig met onbekend zullen zijn en al 
bepaalde connotaties met zich mee zullen brengen, is het zaak 
precies te omschrijven wat m deze cursus onder situatie, onder 
ervar ing en onder perspectief wordt verstaan, en vervolgens 
deze aan de hand van meerdere, van elkaar verschillende 
voorbeelden te i l lustreren, opdat deelnemers niet worden verleid 
associërend met een voorbeeld op de loop te gaan Daarom l i jk t 
het gewenst de exphcatieve teksten te laten volgen door 
voorbeelden ter i l lustratie van de concepten die m de 
exphcatieve teksten geleidelijk tot ontwikkel ing zijn gekomen 
In de concrete stof dient bovendien ook naar voren te komen 
dat de beide perspectieven en de mogelijke perspectiefwisseling 
met allereerst vanuit een ethisch focus dienen te worden 
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verstaan. Te gemakkelijk wordt het overnemen van het 
perspectief van de ander uitsluitend verstaan als een ethische 
opdracht, die vervolgens al dan niet moeilijk realiseerbaar is. 
Bovendien bestaat het gevaar dat het overnemen van het 
perspectief van een ander wordt verstaan als een identificatie en 
een accoordverklarmg met het gedrag van die ander. Zonder 
gebruikmaking van de technische termen dient duideli jk te 
worden dat het om een cogmtief-psychologische aangelegenheid 
gaat. Vandaar ook l i jk t het zinvol en geboden om de bespreking 
van het perspectief van de ander en die van het perspectief van 
de onmachtige ander duidelijk te scheiden van elkaar. 
Kortom, nadat situatie en ervar ing , eigen perspectief, 
perspectief van de ander, perspectief van de onmachtige ander, 
als van elkaar onderscheiden stappen, zijn behandeld, kan in 
algemene termen de toepassing op het gebed plaats vinden 
Voor de zelfexploratie van de perspectiefwisseling en het 
overnemen van het perspectief van de onmachtige ander dienen 
vooral voorzieningen te worden getroffen op het niveau van de 
werkvormen, waarover verderop. 
IV. en V . In deze twee lessen is op het niveau van de concrete 
stof het volgende van belang. Ten eerste dienen de 
gepresenteerde gebeden van dien aard te zijn dat zij heldere 
concretiseringen zijn van de soort van gebed welke aan de orde 
is, maar meer nog dat ZIJ naar voren laten komen op welke wijze 
de beide perspectieven m het gebed functioneren en welke 
concrete gestalte de confrontatie tussen de perspectieven 
aanneemt. Deze confrontatie kan namelijk telkens een hele 
verschillende z i jn , afhankelijk van de feitel i jke ervar ing, van het 
gebied en van de gevoelens. In de explicatieve teksten moet 
daarom ook ui tdrukkel i jk aandacht worden besteed aan de 
mogelijke plur i formitei t m de confrontatie. 
Aparte aandacht dient te worden besteed aan de confrontatie 
van perspectieven naar aanleiding van een ervar ing van heil m 
het eigen leven concreet m een dankgebed naar aanleiding van 
eigen hei l . Het perspectief van de onmachtige ander m de 
setting van een dankgebed kan gemakkelijk een cynische en 
oneigenlijke toonzetting kri jgen Zowel m de voorbeelden van 
gebeden als m de exphcatieve tekst moet naar voren komen 
welke verschillende uitkomsten van de confrontatie mogelijk z i jn : 
dominantie van een van beide perspectieven, dan wel 
harmonische coördinatie van beide perspectieven 
Dan is ook van belang dat duideli jk wordt , waarop m het 
begin van deze paragraaf al is gewezen, dat de gebeden in geen 
enkel opzicht de bedoeling mogen hebben, op het niveau van de 
concrete ervaringen en daarmee op het niveau van de concrete 
inhoud van deze gebeden, de deelnemers te willen 'sturen' of te 
willen dwingen met betrekking tot de concrete ervaringen en de 
concrete inhoud van hun bidden. Duidelijk moet worden welke 
mogelijke gestalten een confrontatie van perspectieven, m relatie 
tot de verschillende soorten van gebed, kan aannemen. Zo 
ergens dan wel hier moeten de relatieve betekenis en de 
i l lustratieve funct ie van de gebeden worden aangegeven. 
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Op deze plaats kan worden vermeld dat met het oog op de 
concretisering van de maatschappelijke dimensie en van het 
perspectief van de onmachtige ander in gebeden, onder andere is 
gekozen voor gebeden van Oosterhuis, omdat deze auteur als 
geen andere deze elementen m veel van zijn gebeden 
verdisconteert en bovendien gebeden maakt die zowel een l i terair 
gehalte hebben als religieuze zeggingskracht bezitten 
V I Zoals les I I I vervu l t ook deze les een soort scharmerfunct ie , 
hoe ongelijksoortig beide lessen ook zijn Gaat het m les I I I om 
inzicht m de perspectiefwisseling en wordt de deelnemer aan de 
cursus verondersteld in plaats vanuit alleen maar het eigen 
perspectief ook mede vanuit het perspectief van de onmachtige 
ander te gaan bidden, althans zijn eigen verhouding tot het 
gebed op dit punt te exploreren, nu gaat het om het inzicht m 
de specifieke aard van de gelovige uitingsvorm die het gebed is, 
en wordt hij verondersteld de eigen onherleidbare betekenis van 
het gebed in tegenstelling tot andere gelovige 
uitdrukkingsvormen te (gaan) zien 
In dat verband is een juist verstaan van geloofservaring én 
van gebed, als een van de uitdrukkingsvormen van de 
geloofservaring, van belang Met betrekking tot de 
geloofservaring, verstaan m cognitief-psychologische termen, is 
het zaak dat het aspect van betekenisverlening zowel m een 
exphcatieve tekst als m concrete voorbeelden aan de orde wordt 
gesteld Vervolgens dient de stap van geloofservaring naar 
meerdere mogelijke ui tdrukkingsvormen, - naast gebed 
bijvoorbeeld ethisch geïnspireerd praktisch handelen - duideli jk 
gemarkeerd te worden Veel gelovigen reduceren bidden tot of 
vereenzelvigen het met nadenken over hun prakt isch handelen of 
met het gelovig-gemspireerd praktisch handelen zelf Bovendien 
is het van belang dat dit onderscheid aan de hand van concrete 
beschrijvingen en voorbeelden uit andere levensgebieden, waarin 
zich uiteenlopende wijzen van handelen manifesteren, wordt 
ingevuld en geï l lustreerd en voldoende ervaringsgehalte k r i jg t , 
zodat de mogelijke neiging om bidden en andere 
geloofsuitdrukkmgen met elkaar te laten concurreren, 
vermindert 
V I I . In deze les komen de godsbeelden ui tdrukkel i jk aan de orde 
en is mogelijk sprake van een relatief grote discontinuïteit tussen 
eigen godsbeelden en de beelden die m de cursus worden 
aangeboden, zeker ten aanzien van de part i jdige en de weerloze 
God. Hieruit dienen m ieder geval ook consequenties te worden 
getrokken voor de werkvormen. Op het niveau van de concrete 
stoffen impliceert het dat duidelijk wordt gemaakt dat de vele 
beelden zijn gerelateerd aan de ene God die zich op verschillende 
wijzen in de geschiedenis naar de verschil lende ervaringen van 
de gelovigen manifesteert In de concrete gebeden moet de 
'spanning' tussen de actuele en de door de t radi t ie beschreven 
geloofservaring naar voren komen. 
Dat m deze les, naast andere gebeden, voor het eerst 
psalmen worden gekozen, heeft als achtergrond de 
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veronderstell ing dat de psalmen voor velen relatief moeilijke 
gebeden zijn Niettemin l i jkt het zinvol om de deelnemers, 
weliswaar voorzicht ig, de religieuze rijkdom van de psalmen en 
van het diep-menselijke ervaringsmateriaal dat er m opgesloten 
ligt te laten ervaren Bovendien kan aan de hand van enkele 
psalmen duideli jk worden hoezeer m de bijbel zelf van 
verschillende godsbeelden sprake is 
V I I I . In de laatste les worden alle belangrijke concepten nog 
eens genoemd en wordt vervolgens een relatie gelegd tussen 
gebed en geloof Van belang is dat de explicatieve teksten met 
betrekking tot deze relatie van dien aard zijn dat duideli jk wordt 
welke de samenhang is en welke de mogelijke beïnvloeding is van 
het gebed op het geloof, dat het gebed zijn aanleiding v indt in 
een ervar ing, maar zelf ook geloofservaring met zich meebrengt. 
Met betrekking tot de relatie tussen gebed en andere met-
rechtstreekse geloofsuitingen dient naar voren te komen dat er 
geen sprake is van een dwingend verband, precies omdat 
handelmgstheoretisch zelfexpressie een eigen gestalte van 
handelen vormt, m welks verlengde niet automatisch handelen m 
bijvoorbeeld de sociale wereld gestalte kr i jg t De tekst mag 
geen andere suggestie geven dan dat er sprake kán zijn van een 
werkelijke beïnvloeding 
3.3.3. Werkvormen 
Terwijl de concrete stoffen meer zijn gericht op het inhoudelijk 
aspect van de specifieke doelstellingen, zijn de werkvormen meer 
van belang met het oog op het gedragsaspect van de specifieke 
doelstellingen. Onder werkvormen verstaan we m het volgende 
allerlei mogelijke vormen van handelen van zowel de educator als 
de educandus met het oog op het bereiken van de doelstellingen. 
Werkvormen kunnen vanuit verschillende invalshoeken worden 
geordend (Van der Ven 1982a, 615-619) Hier wordt gekozen 
voor een ordening naar interactie tussen onderwijsgevende en 
educandus' naar de mate van inbreng van de eerste en de 
tweede kan men spreken van voordrachtsvormen, gespreksvormen 
en zelfwerkzaamheidsvormen (Knoers 1980). 
Gezien de specifieke doelstellingen van de cursus als geheel 
zijn de werkvormen van belang voor het verwerven van inzicht 
in de verschillende politiek-theologische concepten, voorzover 
van belang voor het gebed, casu quo voor de eigen verhouding 
tot het gebed Terwij l op het niveau van de concrete stoffen met 
name dit laatste element moeilijk u i tdrukkel i jk aan bod kan 
komen, moet op het niveau van de werkvormen expliciet de 
mogelijkheid tot die zelfexploratie worden geboden. 
In het volgende zullen we eerst in algemene zin nader ingaan 
op enkele algemene aspecten van de mogelijke, casu quo 
gewenste werkvormen voor het geheel van de cursus, en 
vervolgens meer toegespitst op de werkvormen per les. 
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Α. In algemene zin is het zinvol eerst nog iets te zeggen over 
de veronderstelde leiderschapsstijl en over de globale 
s t r u c t u r e r i n g van de werkvormen van de cursus 
Het heeft een zekere vanzelfsprekendheid dat, afgezien van 
mogelijke d ivers i te i t , een sociaal-mtegratieve leiderschapsstijl 
wordt gepractiseerd tegenover een autoritaire sti j l of een laissez-
faire houding (Tausch en Tausch 1972). Een van de 
fundamentele kenmerken van religieuze educatie, waarin langs 
inductieve weg een bepaald thema wordt benaderd en welke is 
gericht op bevr i jd ing tot vr i jhe id, gerechtigheid en solidariteit, 
is wel dat deelnemers m een leerproces zo worden benaderd dat 
deze vr i jheid en autonomie niet alleen worden gerespecteerd maar 
ook bevorderd Dit geldt m het bijzonder voor een religieuze 
educatie met het oog op het leren bidden, althans met het oog op 
een autonome (m tegenstelling tot een heteronome) wijze van 
exploreren van de eigen verhouding tot het gebed. In een 
sociaal-mtegratieve leiderschapsstijl staan macht en superioriteit 
met direct op de voorgrond, wordt de waarde van de ander 
gehonoreerd, wordt rekening gehouden met het denken en voelen 
van de ander· even zovele voorwaarden voor een uitnodiging aan 
de deelnemers om tot de beoogde zelfexploratie te komen In een 
meer autoritaire leiderschapsstijl bestaat het gevaar dat de 
vr i jheid en de onafhankelijkheid die nodig zijn voor de beoogde 
zelfexploratie m de verdrukk ing komen, dat deelnemers bij 
voorbaat m een r icht ing worden gestuurd die met de hunne is, 
of minstens met u i tdrukkel i jk worden gestimuleerd m het 
exploreren van hun eigen ' r icht ing' In de leiderschapsstijl die 
wordt gekenmerkt door een laissez-faire houding bestaat het 
gevaar dat deelnemers zo vr i j worden gelaten dat met name m de 
zelfexploratie de relatie met de aangeboden visie los wordt 
gelaten en centrale concepten m de aangeboden visie als 
wil lekeurige en vr i jbl i jvende begrippen door deelnemers kunnen 
worden gepercipieerd. Dit kan tot gevolg hebben dat er sprake 
is van educatieve vr i jbl i jvendheid en stuurloosheid. 
Als de werkvormen vanuit de optiek van de onderwijsgevende 
nader worden gespecificeerd, m relatie tot de interactie tussen 
onderwijsgevende en educandus, kunnen worden onderscheiden 
de mededelend-aanbiedende didactische werkvorm, de vragend 
didactische werkvorm en de uitnodigend didactische werkvorm 
(van Gelder e.a. 1979). In het l icht van bovenstaande betekent 
di t dat m het algemeen gesproken de vragende didactische 
werkvormen maar meer nog de uitnodigende didactische 
werkvormen gestalte worden gegeven 
Wat betreft de globale structurer ing van de werkvormen kan 
het volgende worden opgemerkt. Van de deelnemers wordt 
gevraagd om vóór de aanvang van de bijeenkomsten een bepaald 
afgesproken gedeelte van het cursusboek voor zich zelf te 
bestuderen, zodat ZIJ kennis hebben kunnen nemen van de 
belangri jkste en meest relevante concepten en voor zich zelf 
hebben kunnen vaststellen waar zowel cognitieve als affectieve 
barrieres voor hen zijn gelegen. 
Tijdens een eerste gedeelte van elke bijeenkomst wordt 
aandacht besteed aan een nadere verheldering en verdieping van 
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de aan de orde zijnde begrippen en van de relaties tussen 
begrippen De meest adequate werkvorm kan dan, afhankelijk 
van de behoefte van de deelnemers, heel wel een mededelend-
aanbiedende werkvorm zijn (Van Gelder 1979), waarbij m 
voorkomende gevallen ook het persoonlijk getuigenis van de 
educator een belangrijke rol kan spelen. Zeker wanneer de 
cognitieve problemen niet te groot zijn kan vr i j snel na de 
mededelend-aanbiedende werkvorm worden overgegaan tot 
gespreksvormen, met name tot het onderwijsleergesprek of de 
probleemdiscussie. In de eerste gaat het om een samenspel 
tussen onderwijsgevende en educandus, waarbij de 
onderwijsgevende aan de hand van meer of minder open vragen 
de educandi tot antwoorden voert. In de tweede gaat het om een 
vr i je discussie, gericht op een probleem of onderwerp welke 
voorafgegeven zijn (Knoers 1980). Het onderwijsleergesprek biedt 
de mogelijkheid om met name hogere cognitieve doelen te 
realiseren, deelnemers uit te nodigen zelf meer complexe 
begrippen te verwoorden en zelf bepaalde relaties te leggen Ten 
aanzien van de probleemdiscussie dient te worden opgemerkt dat 
het een adequate werkvorm is als overgang naar de zelfexploratie 
die wordt beoogd. Deelnemers krijgen de mogelijkheid aangeboden 
om met betrekking tot de theologische visie op het gebed die aan 
de cursus ten grondslag ligt en met betrekking tot bepaalde 
invullingen evaluatieve overwegingen naar voren te brengen, 
kennis te nemen van eikaars ervar ingen, wijzen van bidden en 
eikaars visie op de aan de orde zijnde problematiek te leren 
kennen. Er kan inzicht ontstaan m eikaars cognitieve 
referentiekader en er kan een ordening en verheldering plaats 
vinden ten aanzien van de verschillende referentiekaders. Een 
mogelijk gevaar - zeker bij een onderwerp als het gebed, waar 
de affectieve lading van de verschillende cognities erg groot kan 
zijn en persoonli jke, individueel bepaalde ervaringen een 
belangrijke rol kunnen spelen - is dat de communicatie tussen de 
deelnemers progressief complementair wordt in plaats van 
regressief complementair- de probleemdiscussie kan ontaarden m 
een 'discussie', waarbij het niet meer gaat om het luisteren, 
kennis nemen en uitwisselen, maar om het opleggen van de eigen 
overtuiging (Van der Ven 1982a, G2G) Het l i jkt belangrijk dat 
de probleemdiscussie wordt voorafgegaan door een 
onderwijsleergesprek en/of een heldere uiteenzetting van de kant 
van de educator, zodat de begrippen ter zake op het niveau van 
een zekere abstractie worden beheerst en dat de 
probleemdiscussie zelf, indien nodig, helder vanuit de concepten 
en de onderwijsleerstofstructuur van de cursus wordt geleid. 
Wanneer de zelfexploratie m de doelstelling centraal staat, 
globaal gesproken gedurende het tweede gedeelte van bepaalde 
bijeenkomsten, staan meerdere werkvormen ter beschikking, met 
dien verstande dat de aanbiedend mededelende vormen uiteraard 
min of meer zijn uitg*esloten. In aanmerking kan onder meer 
komen, opnieuw, de probleemdiscussie, maar nu u i tdrukkel i jk 
gericht op het leggen van relaties tussen verworven inzichten en 
de eigen verhouding tot het gebed. Deelnemers kri jgen de 
gelegenheid eigen ervaringen en gevoelens, eigen 
193 
geloofservaringen, eigen ervaringen van heil en onheil, eigen 
wijzen van b idden, weerstanden tegen bepaalde wijzen van 
b idden, de voor hen geldende relatie tussen gebed en andere 
geloofsuitingen, hun godsbeelden, hun voorkeuren met 
betrekking tot godsbeelden, e t c . , m relatie tot de in de cursus 
aangeboden inzichten te verwoorden. De mogelijkheid wordt 
geboden om een mogelijke samenhang tussen emotionele barr ières 
en cognitieve weerstanden ter sprake te brengen en te 
verhelderen. Inzicht m en openheid voor de uniciteit en 
individualiteit van ieders ervar ing en de verwoording in het 
gebed van die e r v a r i n g , kunnen ontstaan Het is ook met name 
m dit verband dat er sprake kan z i jn , of dient te z i jn , van 
religieuze educatieve counseling, zoals besproken in dit 
hoofdstuk, m 3 .2 3 1 . 
Gezien de mogelijke weerstanden tegen een bespreking van 
een en ander m de groep, is het mogelijk om de 
probleemdiscussie vooraf te laten gaan door een schrifteli jke 
weergave van de eigen ervaringen en gevoelens ten aanzien van 
het gebed in relatie tot de verworven inzichten, en van deze 
schriftel i jke weergave al dan met gebruik te maken m het 
groepsgesprek. 
Ofschoon het gebed een expressie is van ervaringen en 
ofschoon dit een van de pijlers van de visie op het gebed in 
deze cursus vormt, kan met worden gedacht aan dramatische 
gespreksvormen, en met name aan het rollenspel, verstaan in die 
zm dat deelnemers de opdracht zouden krijgen zich te 
verplaatsen m de situatie van iemand en vanuit die situatie te 
'bidden Deze werkvorm li jkt niet gepraktiseerd te 
kunnen/mogen worden Ten eerste omdat 'bidden' m de vorm van 
een rollenspel voor veel deelnemers wellicht moeilijk m 
overeenstemming kan worden gebracht met de religieuze 
betekenis die het bidden voor hen heeft , en vervolgens ook 
omdat bidden in de vorm van een rollenspel uitnodigt tot een 
expressie van ervar ingen en gevoelens welke verschillende 
mensen met m het openbaar wi l len/kunnen prijsgeven Een 
mogelijkheid is eventueel wel om een expressie van een bepaald 
gebed schriftel i jk te laten gebeuren 
In dit verband dient nog te worden ingegaan op de 
mogelijkheid om voorafgaand aan, tijdens of na afloop van een 
bijeenkomst te b idden, hetgeen iets anders is dan een rollenspel 
betreffende het gebed In het algemeen gesproken zullen 
deelnemers verwachten dat er met alleen over het gebed wordt 
gesproken noch dat alleen eigen gebedservarmgen ter sprake 
komen, maar ook dat er wordt gebeden Daar staat tegenover 
dat sommigen het mogelijk als bedreigend e rvaren , althans 
wanneer ZIJ zelf worden verondersteld een gebed uit te spreken. 
Vorm en frequent ie zullen m voorkomende gevallen door de 
cursusleider m overleg met deelnemers zorgvuldig dienen te 
worden behandeld, evenals de vraag wie van de deelnemers een 
gebed zal uitspreken Het voorbeeld en de wijze van aanbieden 
van de kant van de educator zijn in deze van het grootste 
belang 
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Ten slotte, een derde groep van werkvormen - naast de 
voordrachtsvormen, resp. de mededelend-aanbiedende didactische 
werkvormen en naast de gespreksvormen, resp. de vragend 
didactische werkvormen - namelijk de groep van de 
zelfwerkzaamheidsvormen, resp. de uitnodigend didactische 
werkvormen, zal met name kunnen worden geprakt iseerd bij het 
maken van de cognitieve opdrachten, thu is , ná de bespreking en 
behandeling tijdens de bijeenkomst. 
B. In het volgende zullen we de mogelijke werkvormen, meer 
toegespitst per les nagaan. 
-Ti jdens de eerste bijeenkomst staat de inleiding op de cursus 
centraal . De cursusleider deelt in grote lijnen mee welke de 
doelstelling en opzet van de cursus z i jn , laat met name zien wat 
wel en wat niet verwacht kan worden, en maakt globale 
afspraken met de deelnemers over keuze van werkvormen etc. 
Vervolgens kan er een groepsgesprek ontstaan waarbij 
deelnemers aangeven welke hun motivatie tot deelname is, wat zij 
verwachten van de cursus en welke hun relatie tot het gebed is. 
- In de tweede bijeenkomst komt de eerste les aan de orde , de 
soorten van gebed. Aparte vermelding verdient de mogelijkheid 
om tijdens deze les concrete alternatieve voorbeelden van soorten 
van gebed aan te bieden, dan wel door de deelnemers naar voren 
te laten brengen. 
- I n de derde bijeenkomst, de tweede les, wordt de 
maatschappelijke dimensie van het gebed aan de orde gesteld. 
Veelal zullen het begrip maatschappij, de onderscheiden niveaus 
in de maatschappij en de aanwezigheid van de maatschappij ín de 
ervar ing vragen om de mededelend-aanbiedende werkvorm en zal 
daaropvolgend in een gespreksvorm de deelnemers worden 
gevraagd zelf voorbeelden ter i l lustratie van de vier niveaus aan 
te dragen. 
Anders dan de andere vier soorten van gebed roept het 
gebed van aanklacht mogelijk weerstanden op, zozeer zelfs dat 
deelnemers niet in staat zijn tot kennis nemen van deze 
gebedssoort, omdat de aanklacht op dogmatische gronden wordt 
afgewezen. Daarom li jkt het aan te raden om die deelnemers die 
zich in het gebed van aanklacht kunnen herkennen, althans in 
de ervaringen en de gevoelens die tot een protest , ook tegen 
God, kunnen leiden, uit te nodigen hun ervar ingen en gevoelens 
naar voren te brengen, opdat diegenen die een weerstand of 
afwijzing ten aanzien van de aanklacht naar voren hebben 
gebracht , worden geconfronteerd met de religieuze en gelovige 
betekenis en functie van de aanklacht. 
-De vierde bijeenkomst, waarin de derde les aan de orde komt, 
vraagt op het niveau van de werkvormen om aparte aandacht. 
Het onderscheid tussen situatie en perspectief is wezenli jk, maar 
tegel i jkert i jd bl i jkt in een onderwijsleergesprek dit onderscheid 
moeilijk tot conceptuele helderheid te brengen. Expliciete 
informatie en uitleg van de educator lijken daarom welhaast bij 
voorbaat noodzakelijk te z i jn , gevolgd door een 
onderwijsleergesprek waarin de deelnemers worden geleid naar 
het invullen van situatie en perspectief in door de educator 
195 
gegeven voorbeelden. Daarna is het zinvol de deelnemers 
voorbeelden te laten geven uit hun eigen ervar ing, eventueel uit 
hun eigen levensgeschiedenis. 
Alleen wanneer de twee begrippen situatie en perspectief en 
het onderscheid in perspectieven duideli jk zijn geworden en zijn 
verhelderd aan de door de deelnemers zelf gegeven voorbeelden, 
kan worden overgaan tot de bespreking van (het perspectief 
van) de onmachtige ander, welke als begrip minder complex is 
maar gemakkelijk tot clichématige invull ingen kan leiden. Een 
mededelend aanbiedende werkvorm zou te kort schieten, omdat de 
deelnemers aan de hand van de eigen ervaringen en gevoelens 
dienen na te speuren welke voor hen structureel onmachtigen 
zijn en op welke wijze hun perspectief in ieders individuele 
ervar ing een rol speelt. 
- In de vi j fde bijeenkomst, les vier en v i j f , v indt de toepassing 
van de perspectiefwisseling plaats in verschillende gebeden. Op 
het niveau van de werkvormen geldt hetzelfde als voor de tweede 
bijeenkomst gold. Bovendien kan ook nu ti jdens de bijeenkomst 
van de deelnemers worden gevraagd zelf schri f tel i jk gebeden te 
maken, als toepassing van het geleerde. 
-Tijdens de zesde bijeenkomst, les zes, gaat het om de eigen 
aard van het gebed, als één van de geloofsuitdrukkingen. Na 
een (eventuele) instruct ie over geloofservaringen en over het 
gebed als rechtstreekse u i t ing, is het zinvol dat deelnemers de 
gelegenheid kri jgen na te speuren hoe z i j , onafhankelijk van 
geloof en gebed, op het niveau van het handelen, hun 
ervaringen in verschillende soorten van handelingen u i tdrukken. 
Daarna kunnen zij ofwel in een groepsgesprek, ofwel schr i f te l i jk , 
nagaan tot welke uitdrukkingsvormen van het geloof zij zich 
voelen aangetrokken. 
-De zevende bijeenkomst, les zeven, is in zijn geheel gewijd aan 
de godsbeelden in het gebed. Zoals in het kader van de concrete 
stoffen reeds is opgemerkt zal er dikwij ls sprake zijn van een 
zekere discontinuïteit tussen eigen godsbeelden en de beelden die 
in de cursus worden aangeboden. Voor de werkvormen betekent 
di t een flexibel hanteren, althans wat betreft de volgorde, van 
de mededelend-aanbiedende werkvorm en de gespreksvorm. Er 
zijn drie elementen op het niveau van de doelstelling te 
onderscheiden: inzicht in de definit ie van de godsbeelden, 
inzicht in en openheid voor het eigen godsbeeld en 
responsiebereidheid ten aanzien van de mogelijke betekenis van 
de aangeboden godsbeelden voor het eigen godsbeeld, in relatie 
tot het gebed. Afhankeli jk van de wensen van de deelnemers en 
afhankelijk van de mate van discontinuïteit kan worden begonnen 
met een instructie over met name de weerloze, de parti jdige en 
de verzoenende God, dan wel met een geleid groepsgesprek over 
ieders eigen godsbeeld. Pas daarna kan worden overgegaan tot 
een gezamenlijke bespreking van de confrontatie tussen eigen 
godsbeeld en de aangeboden godsbeelden. Deze bespreking kan 
ook worden vervangen door een schrif tel i jke weergave. 
-De achtste bijeenkomst, waarin les acht aan de orde wordt 
gesteld, heeft betrekking op de relatie gebed - geloof. Begonnen 
kan worden met een onderwijsleergesprek met betrekking tot het 
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geheel van de cursus. Daarna komen de invloed van het gebed 
op het geloof en op andere uitingsvormen t e r s p r a k e . 
Conceptueel is de relatie gebed - geloof niet al t e complex en 
daarom mag worden verwacht dat onmiddellijk wordt overgegaan 
tot een groepsgesprek, in de vorm van een probleemdiscussie. 
Tevens dient in deze laatste bijeenkomst aandacht te worden 
besteed aan een slotevaluatie met b e t r e k k i n g tot het geheel van 
de cursus. 
ЗА. EVALUATIE 
In deze laatste paragraaf komt het aspect van de evaluatie aan 
de orde, voor zover van belang voor de te ontwikkelen cursus. 
Omdat in hoofdstuk 6 waarin de gegevens van het onderzoek 
waarvoor de te ontwikkelen cursus als instrument heeft gediend, 
centraal zullen staan, ook sprake zal zijn van evaluatie, is het 
geboden vooraf helderheid te verschaffen over die aspecten van 
evaluatie welke in deze paragraaf en welke in hoofdstuk 6 aan de 
orde komen. 
Terwij l in hoofdstuk 6 de evaluatie is gericht op het doel van 
het onderzoek, is de evaluatie in dit onderdeel ger icht op het 
onderwijsdoel. Het gaat met andere woorden om expliciet 
evaluatieve voorzieningen ín het curr icu lum, met het oog op de 
voortgang en de afsluiting van het concrete onderwijsleerproces. 
In deze paragraaf zal met name worden bezien welke de 
productevaluatieve voorzieningen zijn die in het curriculum zijn 
opgenomen. Deze voorzieningen zijn formatief dan wel summatief 
van aard (De Corte 1973). De feitel i jke invull ing van deze 
voorzieningen dient te geschieden, u i te raard , in het licht van de 
doelstellingen van de cursus. De algemene doelstelling van de 
cursus is het exploreren van de relevantie van een polit iek-
theologische benadering van het gebed voor de eigen verhouding 
tot het gebed. In deze algemene doelstelling kan , zoals reeds in 
de subparagraaf 3 . 1 . 2 . van dit hoofdstuk naar voren is 
gebracht , een meer cognitief en een meer affectief aspect worden 
onderscheiden. Het meer cognitieve aspect heeft betrekking op 
het ontwikkelen van inzichten in een visie op het gebed welke 
voortkomt uit een fundamenteel-theologische, in casu politiek-
theologische benadering van het b idden. Het meer affectieve 
aspect heeft betrekking op de confrontatie van dit inzicht in een 
politiek-theologische visie met de eigen verhouding tot het 
gebed. De specifieke doelstellingen van de cursus zijn 
omschreven als begr ip , toepassing, aandacht en responsie met 
betrekking tot de inhoud van het gebed, de soorten van gebed 
en de adressaat van het gebed in politiek-theologisch 
perspectief. In het kader van het inhoudelijk aspect van deze 
specifieke doelstellingen is een aantal concepten gedefinieerd 
welke kunnen worden beschouwd als uitwerkingen van de dr ie 
structuurelementen van het gebed waarin het politiek-theologisch 
referent iekader is verdisconteerd, namelijk de inhoud van het 
gebed, de soorten van gebed en de adressaat van het gebed. 
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Welnu, met het oog op het treffen van voorzieningen voor de 
productevaluatie dient met name te worden uitgegaan van en 
rekening te worden gehouden met de representativiteit, de 
val iditeit en de beoordelingsmaatstaven (Van der Ven 1982a, 647; 
De Corte 1981). 
Ten aanzien van het eerste cri terium kan het volgende worden 
opgemerkt. Vanuit het criterium van representativiteit, dat 
betrekking heeft op het gegeven dat het inhoudelijk aspect van 
de doelstellingen door de toetsen wordt gedekt, volgt dat in de 
productevaluatieve voorzieningen zo niet alle dan toch de 
centrale concepten aan de orde dienen te komen. Gerelateerd aan 
met name de inhoud van het gebed zijn di t de concepten 
'ervar ing vanuit het eigen perspectief' , 'ervaring vanuit het 
perspectief van de onmachtige ander', 'ervaring met betrekking 
tot de maatschappij' en 'ervaring van de gelovige'. De concepten 
'ervar ing met betrekking tot het eigen leven, het leven van 
anderen en met betrekking tot de natuur' zijn als zodanig minder 
centraal, gezien de omstandigheid dat deze concepten relatief 
eenvoudig z i jn , casu quo aan de educandi reeds bekend z i jn, en 
bovendien in het concept 'ervaring met betrekking tot de 
maatschappij' kunnen worden opgenomen. Gerelateerd aan de 
soorten van gebed dienen de betreffende concepten in de toetsen 
aan de orde te komen. Gerelateerd aan de adressaat van het 
gebed dienen in de toetsen de vi j f onderscheiden godsbeelden 
aan de orde te komen. Bij de productevaluatieve voorzieningen 
dient hiervan te worden uitgegaan. 
Vanuit het cri terium validiteit dienen de verschillende 
toetselementen zodanig van aard te zijn dat zij corresponderen 
zowel met de gedragsdimensie als met de inhoudsdimensie van de 
verschillende doelstellingen. Dit betekent, naar de 
inhoudsdimensie, dat de inhoud van de toetsen overeenkomt met 
de omschrijvingen van de verschillende concepten, zoals in de 
vorige alinea genoemd. Naar de gedragsdimensie betekent di t dat 
telkens in het oog wordt gehouden wanneer en in hoeverre wordt 
gevraagd naar begrip en/of toepassing, en naar aandacht en/of 
responsie. Globaal gesproken wordt slechts begrip en aandacht 
gevraagd wanneer deelnemers als het ware inleidend worden 
geconfronteerd met de structuurelementen van het gebed en met 
politiek-theologische benaderingen van het gebed. Toepassing 
wordt gevraagd wanneer en voorzover van deelnemers wordt 
gevraagd de verworven inzichten op een of andere wijze te 
gebruiken bij het beoordelen dan wel (her)schri jven van gebeden 
(les IV, V en V I I ) , en bij het toepassen van het begrip 
geloofservaring in rechtstreekse uitingen (les V I ) . Responsie 
wordt gevraagd wanneer en voorzover van deelnemers wordt 
gevraagd de mogelijke relevantie van een politiek-theologische 
benadering van het gebed te onderzoeken met het oog op de 
eigen verhouding tot het gebed. In de productevaluatieve 
voorzieningen dient deze validiteitseis te worden verdisconteerd. 
Ten aanzien van de beoordelingsmaatstaven kan worden 
opgemerkt dat in de handleiding van de cursusleider telkens 
wordt aangegeven welke de maatstaven zijn waaraan de 
afsluitende opdrachten van elke les dienen te beantwoorden. Ten 
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aanzien van elke afsluitende opdracht wordt aangegeven welk 
concept of welke concepten minstens m de antwoorden opgenomen 
dienen te z i jn , welke de mogelijke adequate verwoordingen zijn 
van de gevraagde concepten 
Welke zijn nu de voorzieningen van formatief-evaluatieve aard 
die m het curr iculum zijn opgenomen? Naast meerdere 
opdrachten die m de verschillende lessen van de cursus worden 
gegeven en die dienen als een mogelijke r ichtingwijzer bij het 
bestuderen en/of verwerken van de stof, zowel met het oog op 
de cognitieve als met het oog op de affectieve verwerk ing, wordt 
er op het eind van elke les een zogenaamde afsluitende opdracht 
gegeven welke, m onderscheidenheid van de eerdere opdrachten, 
een duidelijk toetsende functie heeft Het betreft opdrachten die 
thuis kunnen worden gemaakt, na afloop van een bijeenkomst, en 
welke zowel deelnemers als cursusleider informatie kunnen 
verschaffen over de vraag of de stof op de beoogde manier is 
verwerkt Met het oog daarop wordt elke toetsopdracht aan het 
begin van de volgende bijeenkomst, zoals gezegd, aan de hand 
van ui tdrukkel i jk geformuleerde maatstaven besproken 
- In de eerste les betreft de toetsopdracht begrip ten aanzien van 
de relatie tussen ervaringen van heil en onheil als aanleiding tot 
het gebed en als inhoud van het gebed. Bovendien wordt naar 
aanleiding van deze les getoetst of er begrip is ontstaan ten 
aanzien van de vi j f onderscheiden gebedssoorten. 
-De toetsopdracht op het einde van de tweede les heeft 
betrekking op het begrip ten aanzien van de maatschappelijke 
dimensie m de ervar ing van mensen, toegespitst op de ervar ing 
zoals die in het gebed wordt verwoord. Gezien de omstandigheid 
dat het economische, polit ieke, sociale en culturele niveau als 
zodanig niet als concepten worden gedefinieerd, wordt geen 
begnpsgedrag met betrekking tot deze niveaus beoogd, en 
daarom ook niet getoetst 
-De derde les heeft betrekking op het eigen perspectief en het 
perspectief van de onmachtige ander en op de mogelijkheid van 
perspectiefwisseling m het gebed. Met betrekking tot deze 
perspectieven en de mogelijke perspectiefwisseling wordt van 
deelnemers begripsgedrag gevraagd In de afsluitende 
toetsopdracht wordt hiervan uitgegaan. Gezien de te 
veronderstellen verwarr ing tussen bidden voor de onmachtige 
ander en bidden vanuit diens perspectief is het nodig het 
beoogde begripsgedrag ten aanzien van de beide perspectieven 
en ten aanzien van de perspectiefwisseling m de toetsing toe te 
spitsen op het onderscheid tussen bidden voor en bidden vanuit 
het perspectief van de ander Op die manier kan duideli jk 
worden voor de deelnemers en voor de cursusleider of er begrip 
is ontstaan ten aanzien van het onderscheid tussen het 
perspectief van een ander en een bepaald gebied, in casu het 
leven van anderen, waaraan ervaringen worden opgedaan. 
-De vierde les onderscheidt zich van de voorafgaande lessen 
onder anderen hierin dat nu voor het eerst ook 
toepassingsgedrag wordt beoogd In deze les komen voor het 
eerst geen nieuwe concepten aan de orde maar dient door de 
deelnemers een relatie te worden gelegd tussen de perspectieven 
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en de mogelijkheid van perspectiefwisseling enerzijds en de vi j f 
soorten van gebed anderzijds Veronderstelde voorwaarde is dat 
de aan de orde zijnde begrippen als zodanig zijn begrepen. 
Voor de productevaluatie betekent het toepassingsgedrag nu dat 
de toetsopdracht dusdanig dient te zijn dat deelnemers kunnen 
laten zien of en m hoeverre zij de begrippen eigen perspectief 
en perspectief van de onmachtige ander kunnen toepassen m een 
gegeven nieuwe situatie, hetgeen impliceert bepaalde gebeden te 
herschri jven of aan te vul len. Het gaat hier om meer dan loutere 
demonstratie van het verworven begrip omdat het gebruik van 
een bepaalde concrete gestalte waarop een perspectiefwisseling 
kan uitlopen (bijvoorbeeld een onbemiddeld naast elkaar staan 
van beide perspectieven, of het domineren van een van beide 
perspectieven) open wordt gelaten (Bloom 1956, 123) De 
deelnemer wordt verondersteld zelf tot de juiste toepassing te 
komen. 
-Voor de toetsopdracht m de vi j fde les geldt formeel hetzelfde 
als voor die van de vierde les, met dien verstande dat met 
alleen de perspectieven en de perspectiefwisseling, maar ook de 
maatschappelijke dimensie dient te worden toegepast op een 
concreet gegeven nog niet eerder behandeld gebed 
- In de zesde les gaat het om de concepten geloofservaring en, 
daarmee verbonden, de rechtstreekse uit ing ervan. In de 
toetsopdracht dienen beide concepten zo aan de orde te worden 
gesteld dat deelnemers het beoogde begripsgedrag manifesteren. 
Met name met betrekking tot het concept rechtstreekse 
u i tdrukk ing l i jk t het zinvol met een gemakkelijke en 
vanzelfsprekende gestalte van bidden aan te bieden, maar een 
met-verbale rechtstreekse u i tdrukk ing Met betrekking tot het 
begrip geloofservaring is begripsgedrag bereikt wanneer 
deelnemers kunnen demonstreren van welke mogelijke 
geloofservaring sprake is m een concrete geloofsuitspraak. 
- In de toets van de zevende les staat begrip m de v i j f 
onderscheiden godsbeelden centraal en wordt bovendien gevraagd 
deze godsbeelden toe te kunnen passen m het maken van korte 
concrete gebeden. 
- In de opdracht van de laatste les gaat het om de relatie tussen 
gebed en geloofservaring, om het inzicht dat door middel van het 
gebed geloof bevorderd, vers terk t , eventueel bijgesteld kan 
worden, en om de toepassing van di t inzicht m een concreet 
gebed. Het gaat er met om een gebed te maken, maar om een 
gegeven gebed aan te vullen met een 'nieuwe', 'andere' 
geloofservaring. Wellicht zou men kunnen vermoeden dat hier 
sprake is van een summatieve evaluatieopdracht. Echter, in de 
opdracht gaat het louter om het toepassen van een m deze les 
verworven inzicht. Allerlei centrale concepten uit voorafgaande 
lessen komen met aan de orde Summatieve evaluatie komt m de 
laatste, negende bijeenkomst aan de orde waarvan de bespreking 
verderop volgt 
De verschillende toetsopdrächten op het einde van elke les zijn 
voorzieningen m het kader van een met name cognitief 
georiënteerde formatieve productevaluatie. Naast deze opdrachten 
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worden in de handleiding op meerdere plaatsen methodische 
aanwijzingen gegeven welke tevens een productevaluatieve functie 
hebben en met name een affectief georiënteerde 
productevaluatieve funct ie . Ook al hebben deze methodische 
aanwijzingen veelal u i tdrukkel i jk betrekking op de werkvormen, 
niettemin bevatten ze voor de cursusleider ook materiaal met het 
oog op een evaluatie van het al dan met realiseren van de 
doelstellingen, ook m affectieve z in , verschaffen ze hem en de 
cursusdeelnemers praktische informatie ten aanzien van de vraag 
m welke mate het gestelde doel van het onderwijsleerproces is 
bereikt en bieden ze de mogelijkheid om de koers voor het 
vervolg vast te stel len, eventueel bij te stellen (Van der Ven 
1982a, 648 v v . ) . Aan de hand van de bespreking van allerlei 
mogelijke problemen, waarop hij m de handleiding wordt 
gewezen, kan de cursusleider observeren m hoeverre ook en met 
name de affectieve betrokkenheid van de deelnemers, m relatie 
tot de gestelde doelen, al dan met groter is geworden. 
Het l i jkt zinvol om de evaluatieve functie van de belangri jkste 
voorzieningen per les na te gaan. Het criterium van 
belangrijkheid betekent in dit verband het volgende. Die 
voorzieningen worden nagegaan die een rol spelen m verband 
met het verkr i jgen van de informatie die betrekking heeft op het 
realiseren van de affectieve kant van de exploratie waarover m 
de algemene doelstelling wordt gesproken. Deze voorzieningen 
zijn bovendien van belang voor het realiseren van de affectieve 
voorwaarden voor het beoogde cognitieve gedrag ten aanzien 
van die concepten welke vanuit de pohtiek-theologische 
benadering van het gebed een centrale functie vervul len . 
-Een eerste aanwijzing heeft betrekking op de functie van de m 
de cursus opgenomen gebeden. Waar het met het oog op de 
doelstelling belangrijk is dat inzicht ontstaat m de betekenis van 
de eigen ervar ing voor de inhoud van het gebed, dient van meet 
af aan duideli jkheid te bestaan over de relatieve betekenis van 
de concrete gebeden en over hun louter i l lustratieve funct ie . 
Zowel m de inleiding van het cursusboek als m de handleiding 
wordt op deze relatieve betekenis gewezen. Naar aanleiding 
hiervan worden cursusleider en deelnemers in de gelegenheid 
gesteld op zoek te gaan naar (meerdere) alternatieve gebeden 
dan wel de aangeboden gebeden te beoordelen als adequaat m 
het licht van hun bedoelde i l lustratieve funct ie . 
In de eerste les wordt gewezen op problemen naar aanleiding van 
de positieve betekenis van negatieve e rvar ingen , toegespitst op 
met name het gebed van aanklacht. Een bespreking van mogelijke 
weerstanden tegen het bidden m het algemeen, als een uiting 
van feiteli jk aanwezige ook negatieve gevoelens en tegen het 
gebed van aanklacht m het bi jzonder, biedt de deelnemers de 
mogelijkheid 'vast te stellen' welke ieders eigen positie is, welke 
barrieres er al dan niet bestaan, en biedt de cursusleider 
informatie met het oog op de al dan met noodzakelijke aandacht 
welke hij aan bestaande weerstanden dient te besteden. Zouden 
(meerdere) deelnemers blijven steken in een afwijzing van 
negatieve gevoelens als uitgangspunt voor het gebed en van met 
name het gebed van aanklacht als een adequate wijze van 
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bidden, dan zou dat in ernstige mate de exploratieve functie in 
de algemene doelstelling bemoeilijken. 
- In de tweede les over de maatschappelijke dimensie van de 
ervar ing is het van belang dat de deelnemers deze dimensie op 
het spoor komen naar aanleiding van de eigen ervar ing. Het 
gevaar zou anders kunnen zijn dat de maatschappij als aan hun 
persoon extern wordt ervaren. Met name in het licht van de 
oriëntatie ad in t ra , waarover in het kader van de algemene 
doelstelling is gesproken dient dit gevaar te worden vermeden. 
De cursusleider wordt er op gewezen dat deelnemers het gevaar 
lopen de maatschappij louter te zien als iets tegenover hen, 
terwij l het er om gaat dat zij op het spoor komen in welke mate 
ieders ervar ing noodzakelijkerwijs wordt geconditioneerd door de 
maatschappij. Een gesprek en uitwisseling hierover tussen 
deelnemers, welke in de handleiding wordt voorzien, kunnen 
bevorderen dat mogelijke misvattingen worden bijgesteld, en 
mogelijke blinde vlekken tot bewustzijn worden gebracht. 
-Met betrekking tot het overnemen van het perspectief van de 
(onmachtige) ander, het thema van de derde les, gaat het er om 
dat er een juist inzicht ontstaat in het begrip perspectief, met 
het oog waarop mogelijke problemen en barrières naar voren 
kunnen komen. Mogelijke problemen zi jn: identificatie van het 
overnemen van het perspectief van een ander met de 
vereenzelviging of zelfs de goedkeuring van (het gedrag van) 
een ander, de precíese betekenis van termen als 'gepercipieerde 
of veronderstelde betekenisverlening' in relatie tot de 
werkeli jkheidsbetrokkenheid van het overgenomen perspectief, en 
de mogelijke vereenzelviging van het perspectief van de ander en 
het leven van de ander als een van de gebieden waaraan 
ervar ing wordt opgedaan. Daarnaast, meer toegespitst op de 
onmachtige ander, kunnen zich problemen voordoen ten aanzien 
van de stucturele dimensie in het begrip onmachtige ander, ten 
aanzien van de relatie tussen situatie en gedrag van die 
onmachtige ander en ten aanzien van de spanning tussen de 
evangelische zaligpri jzing van de onmachtige en het afwijzen van 
hun situatie. Ten aanzien van al deze problemen, welke met 
name in de handleiding worden genoemd, wordt de cursusleider 
gewezen op het mogelijke bestaan ervan en wordt hij 
verondersteld in voorkomende gevallen op deze problemen in te 
gaan of deze problemen zelf te noemen, met het oog op het 
verkr i jgen van informatie die het hem mogelijk kan maken het 
gestelde doel (beter) te bereiken. Het gaat hier dus om de 
ontwikkeling van het affectieve gedrag van selectieve aandacht 
voor de problemen en barrières die in het zojuist genoemde 
vervat l iggen. 
-Waar in de vierde en de vijfde les sprake is van toepassing van 
de in de vorige lessen verworven inzichten op concrete en 
verschillende soorten gebeden, en er geen nieuwe concepten aan 
de orde worden gesteld, worden in deze lessen geen expliciet 
productevaluatieve maatregelen van affectieve aard opgenomen. 
- In les VI gaat het om de geloofservaring en de rechtstreekse 
u i td rukk ing . De handleiding wijst op mogelijke problemen ten 
opzichte van de relatie tussen geloof en geloofservaring, de 
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spanning tussen 'z in ' en 'belang' van het gebed m het kader van 
een middel-doel denken , en tenslotte ten opzichte van een 
mogelijk concurrerende verhouding tussen het gebed en andere 
met-rechtstreekse uitingen De opmerkingen die in dit verband 
m de handleiding worden gemaakt staan in funct ie van het nemen 
van productevaluatieve maatregelen m affectieve z in . 
-De zevende les heeft de vijf godsbeelden tot belangri jkste 
thema. In het kader van productevaluatieve maatregelen komt 
ter sprake hoe om te gaan met een mogelijke discrepantie tussen 
de ene God en de meerdere godsbeelden Naar aanleiding van de 
parti jdige God wordt gewezen op de spanning tussen 'kiezen 
voor' en 'kiezen tegen' en op problemen die het met -vr i jb l i j vend 
karakter van dit godsbeeld met zich mee kan brengen. Naar 
aanleiding van de weerloze God wordt aanbevolen om langs de 
weg van de exploratie door de deelnemers van wat ZIJ feitel i jk 
onder macht vers taan , helderheid te verkr i jgen over de wijze 
waarop zij het begrip 'weerloosheid' gaan verstaan Tenslotte , 
naar aanleiding van de verzoenende God kunnen zich problemen 
voordoen ten opzichte van de spanning tussen het opgeheven 
zijn van de tegenstell ingen in de God en de wreedheid en 
hardnekkigheid van de ' fe i ten' . Het is zaak dat de educandi 
hieromtrent selectieve aandacht ontwikkelen en dat de educator 
hen stimuleert tot actieve responsie. 
- In les V I M wordt enerzijds een nieuw thema aangeboden, de 
relatie gebed - geloof, passeren anderzijds nog een keer alle 
voorafgaande behandelde concepten de revue Productevaluatieve 
voorzieningen in deze les hebben met name betrekking op het 
resumeren van alle voorafgaande concepten. In deze les wordt 
voorzien dat deelnemers gaandeweg het onderwijsleerproces met 
name affectief mogelijk veranderingen hebben ondergaan en bij 
zich zelf geconstateerd ten aanzien van meerdere concepten. 
Gelegenheid wordt geboden om aan deze mogelijke verander ingen 
aandacht te besteden. 
Zijn de tot nu toe besproken evaluatieve voorzieningen alle 
van formatieve a a r d , hetzij expliciet ger icht op cognitieve 
productevaluatie, hetzij gericht op meer affectief georiënteerde 
productevaluatie, nu tenslotte nog enkele woorden over de 
summatieve productevaluatie 
In de laatste negende bijeenkomst, die is ui tgetrokken voor 
een slotevaluatie, zijn de aanwijzingen met bet rekk ing tot de 
productevaluatie algemeen gehouden De cursusleider biedt 
deelnemers de mogelijkheid om over de inhoud van de cursus, 
over de verschil lende behandelde concepten, hun opmerkingen 
naar voren te brengen, zoals hij ook wordt gewezen op de 
mogelijkheid om zelf met betrekking tot de inhoud van de cursus 
te evalueren punten naar voren te brengen Het gaat in dit 
aspect van de summatieve productevaluatie om de evaluatie van 
het door de deelnemers geleerde met betrekking tot de 
benadering van het gebed vanuit het aangeboden pohtiek-
theologische referent iekader Hierin ligt geïmpliceerd de evaluatie 
van de mogelijke relevantie van deze benadering voor de eigen 
relatie tot het gebed Met andere woorden, er v indt een 
evaluatie plaats ten aanzien van het op toepassing gerichte 
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gedrag van de deelnemers en op de affectieve gedragscomponent 
daar in. 
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Ч. OPZET VAN HET ONDERZOEK 
U.O. INLEIDING 
In het inleidend hoofdstuk is gesproken over de gebedssituatie 
heden ten dage, is de vraag gesteld hoe mensen in de huidige 
maatschappij, welke in verregaande mate wordt gekenmerkt door 
secularisering en p r i v a t i s e r i n g , niet in de laatste plaats met 
b e t r e k k i n g tot geloven, spir itual iteit en gebed, nog tot gebed 
kunnen komen, hoe het bidden kan worden g e l e e r d , hoe 
voorwaarden voor het bidden kunnen worden g e l e e r d . 
Deze massieve vraag behoeft een nadere toespitsing en 
operationalisering om een antwoord of een begin van een 
antwoord er op te kunnen formuleren en te kunnen 
verantwoorden. De wijze waarop deze toespitsing en 
operationalisering concreet gestalte kri jgen in deze studie, vormt 
het onderwerp van dit hoofdstuk. In een eerste paragraaf zal 
worden ingegaan op de ontwikkeling van de onderzoeksvraag in 
relatie tot het meer globale probleem, en op de ontwikkeling van 
een onderzoeksplan (paragraaf 4 . 1 . ) . Waar in dit 
onderzoeksplan een curriculum, waarover in het vorige hoofdstuk 
uitvoerig is geïnformeerd, als onderzoeksinstrument een centrale 
plaats innneemt, en waar dit curriculum op zijn mogelijke 
effecten beoordeeld dient te worden, wordt in een tweede 
onderdeel een beschri jving gegeven van de constructie van het 
meetinstrument dat met het oog op het meten van het effect in 
het onderzoek wordt gebruikt (paragraaf 4 . 2 . ) . Tenslotte zal 
enige informatie worden gegeven over de samenstelling van de 
steekproef van deelnemers aan de uitvoering van het curriculum 
(paragraaf 4 . 3 . ) . 
4 . / . ONTWIKKELING VAN DE ONDERZOEKSVRAAG EN HET 
ONDERZOEKSPLAN 
4.1.1. Onderzoeksvraag 
De onderzoeksvraag heeft betrekking op het verwerven van 
kennis en inzichten ten aanzien van het leren bidden. Om tot 
een toegespitste vraagstell ing met betrekking tot leren bidden te 
kunnen komen, is het nodig zich ook gedachten te vormen over 
wat onder bidden wordt verstaan en wat met betrekking tot 
bidden belangrijk wordt gevonden. 
Als ik bidden omschrijf als het rechtstreeks uiten van 
ervaringen van heil en onheil voor het Aangezicht van God, 
resp. tot God dan zou als uiteindelijk doel van een proces van 
leren bidden kunnen gelden: het rechtstreeks kunnen uiten van 
ervaringen van heil en onheil voor het Aangezicht van God, 
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resp. tot God. Met het oog op een dergeli jk uiteindelijk doel 
kunnen vervolgens in het complexe proces van geïntendeerd 
leren bidden verschillende instrumentele doelen worden 
onderscheiden. Van deze instrumentele doelen mag worden 
verondersteld dat ze, voorzover ze gerealiseerd z i jn , van invloed 
zijn op het uiteindeli jke doel, het uiteindeli jke doel 'dichterbij 
brengen' . Men zou kunnen denken aan doelen op het niveau van 
de perceptuele vorming. Men zou ook kunnen denken aan doelen 
op het niveau van de rituele vorming. Alle bidden bevat rituele 
elementen en het l i jkt zinvol om met het oog op het leren bidden 
inzicht te verkr i jgen in de functie van de r i te , tot een zowel 
krit ische als constructieve benadering van de rite te geraken 
(Van der Ven 1982a, 256 ) . 
In deze studie wordt het accent gelegd op een doel met 
betrekking tot het leren bidden, waarvan verondersteld wordt 
dat ze van wezenlijke betekenis is voor het (kunnen) bidden 
onder de condities van de huidige maatschappij, namelijk de 
vaardigheid tot zelfexploratie met betrekking tot het gebed, te 
verstaan als een voorwaarde voor het ( leren) bidden. Deze 
vaardigheid houdt in dat men in staat en bereid is kennis te 
nemen van een bepaalde visie op of benadering van het gebed, 
inzicht er in te verwerven en bovendien te onderzoeken of en in 
welke mate men zich door deze visie of benadering wil of kan 
laten inspireren of laten 'gezeggen', om op deze manier inzicht te 
verkr i jgen in de eigen verhouding tot het b idden, in het licht 
van de aangeboden visie. Deze zelfexploratie beweegt zich met 
andere woorden in een confrontatie tussen enerzijds een bepaalde 
welomschreven benadering van het gebed en anderzijds de eigen 
verhouding tot het gebed. 
Waarom is het leren van deze vaardigheid van zelfexploratie 
van belang voor het kunnen bidden onder de condities van de 
huidige maatschappij? Het antwoord op deze vraag valt in 
meerdere elementen uiteen. Een eerste element heeft betrekking 
op het gebed, verstaan als de rechtstreekse u i tdrukking van een 
geloofservaring. Een tweede element heeft betrekking op de 
noodzaak van een geïntendeerd leerproces heden ten dage, en 
een derde element op de inhoud van de aangeboden visie. 
Uit de omschrijving van het gebed als rechtstreekse 
u i tdrukk ing van de geloofservaring volgt dat de geloofservaring 
voor het gebed van fundamentele betekenis is: zonder 
geloofservaring geen gebed. Van geloofservaring nu , zoals van 
alle e r v a r i n g , kan worden gezegd dat het noodzakelijk een 
interpretat ieve ervar ing is. Vanuit een cognitief-psychologische 
invalshoek kan men zeggen dat elke mens in de loop van zijn 
leven allerlei concepten aangereikt heeft gekregen die zich in 
zijn geest hebben gevormd tot een cognitieve structuur of tot 
cognitieve s t ruc tu ren . Ervaringen nu welke aan de werkel i jkheid 
worden opgedaan worden geleid vanuit dergeli jke cognitieve 
s t ructuren . Deze geven een richting aan de e rva r ing , bepalen de 
inhoud er v a n . In het geval van de geloofservaring bestaat een 
cognitieve s t ructuur uit een complex van religieuze, gelovige 
verhalen, begr ippen, symbolen, r i ten, uitspraken welke de mens 
in de loop van zijn leven 'ter ore' en onder ogen zijn gekomen. 
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Vanuit een dergeli jke religieus-gelovige cognitieve s t ruc tuur is 
de mens in staat om datgene wat hij ervaart op een of andere 
wijze in verband te brengen met of toe te schrijven aan God. 
Vanuit deze cognitieve structuur is de mens in staat een 
religieus-gelovige betekenis te geven aan de ervaringen die hij 
opdoet. Met andere worden, een cognitieve st ructuur impliceert 
meer dan een loutere 'aanwezigheid' in de geest van een 
samenhangend geheel van cognities. De gelovige 'gebruikt ' de 
door hem verworven cognitieve s t ructuur , hij 'doet' er iets mee, 
hij wendt deze aan in het proces van betekenisverlening of 
betekenistoeschri jving. Dat een gelovige God ervaart als staande 
aan de oorsprong van al wat is en in zijn gebed God dankt voor 
de goedheid van de schepping, is mogelijk omdat betrokkene in 
de loop van zijn leven heeft geleerd God de betekenis van 
Schepper toe te kennen en bovendien heeft geleerd in een zekere 
creativiteit en productivi tei t met de ervaring van God als 
Schepper om te gaan en er bijvoorbeeld in een gebed uit ing aan 
te geven. 
Daarmee komen we aan het tweede element in het antwoord, 
namelijk de noodzaak van een geïntendeerd leerproces. Hoe 
vol t rekt zich of hoe kan zich voltrekken het verwerven van een 
cognitieve s t ruc tuur en het leren aanwenden van een dergeli jke 
s t ructuur , en met name hoe vol t rekt zich of hoe kan zich 
voltrekken het leren u i tdrukk ing geven aan de geloofservaring in 
het gebed? In een t i jd dat de socialisatie in een gelovige 
wereld- en levensbeschouwing op spontane en vanzelfsprekende 
wijze ver l iep, verl iep ook het leerproces ten aanzien van het 
gebed op een spontane en vanzelfsprekende wijze, althans, kón 
het veelal en voor een belangrijk gedeelte zo verlopen. Verhalen 
werden vanuit een onaangevochten tradi t ie aangereikt, symbolen 
hadden voor kinderen een zelfde evocatieve betekenis als voor 
hun ouders. Geloofsuitspraken hadden in de perceptie van velen 
'eeuwigheidswaarde'. In de rituele handelingen werd men 
geleidelijk ingevoerd en deze hadden vaak een voorafgegeven 
vanzelfsprekende waarde. Devotionele prakt i jken en religieuze 
expressievormen werden van generatie op generatie 
overgeleverd. Het zijn alle aanwijzingen voor én gestaltegevingen 
van een geloofsvorming en geloofsopvoeding waarin de 
totstandkoming van een cognitieve s t ructuur als vanzelfsprekend 
plaats vond en waarin het proces van gelovige betekenisverlening 
spontaan werd 'ingeoefend' en spontaan werd 'beoefend'. 
Godsdienst had een natuurl i jke integrat iekracht. Het exploreren 
van de eigen verhouding tot het gebed en in funct ie daarvan, 
het exploreren van de mogelijke betekenis van een bepaalde 
benadering van het gebed, verliepen in een grote 
vanzelfsprekendheid en veelal wellicht onbewust. Minder 
u i tdrukkel i jk en minder reflexief dan tegenwoordig het geval is 
en ook het geval dient te z i jn, gezien het verloren-gaan van de 
vanzelfsprekendheid. In een maatschappij waarin secularisering 
en rationalisering met zich meebrengen dat mensen "het 
religieuze en godsdienstige niet meer op een pathische en 
passieve wijze ondergaan" (Schillebeeckx 1977b) kan de 
socialisatie in een gelovige wereld- en levensbeschouwing, met 
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het oog op integratie van godsdienst, slechts geschieden op een 
meer reflexieve wijze. 
Hieruit volgt, met het oog op de vorming van de 
rechtstreekse u i tdrukk ing van de geloofservaring in het gebed, 
dat een aantal georganiseerde stappen dient te worden gezet, 
welke als doel hebben het u i tdrukkel i jk aanreiken, casu quo 
leren van theologische concepten en het u i tdrukkel i jk 'inoefenen' 
van een gelovig attr ibutieproces, en, toegespitst, een 
u i tdrukkel i jk aanreiken, casu quo leren van fundamenteel 
spiritueel-theologische concepten welke voor een mogelijke 
gebedsprakti jk onontbeerlijk z i jn. In de reflexieve arbeid die 
wordt gevraagd staat de reflexie in funct ie van de zelfexploratie 
en heeft zij betrekking op theologische concepten welke een 
instrumentele functie hebben met betrekking tot de vorming van 
de noodzakelijke cognitieve s t ruc tuur . Met name waar het 
attr ibutieproces zo'n essentiële funct ie vervu l t in het geheel van 
betekenisverlening, kan het leren van concepten niet beperkt 
bli jven tot louter reproductie, tot louter kennisnemen, maar dient 
de educandus in staat te worden gesteld in een zekere creatieve 
zelfstandigheid de hem aangereikte concepten te 'gebruiken' , met 
andere woorden in staat te worden gesteld tot cognitieve 
productie. Anders gezegd: gebedseducatie veronderstelt zowel 
kennisnemen van en inzicht verkr i jgen in adequate, 
fundamenteel-theologische en spiritueel-theologische begrippen 
met betrekking tot het gebed, als een leren omgaan met deze 
begrippen, zó dat ze van betekenis kunnen worden voor het 
eigen bidden, althans voor de eigen verhouding tot het gebed. 
Een derde en laatste element in het antwoord op de gestelde 
vraag heeft betrekking op de inhoud van de aangeboden visie, 
ofwel op de inhoud van de theologische concepten. Als al is 
gewaarborgd dat met het oog op het ontwikkelen van de 
zelfexploratie, in een geïntendeerd leerproces een aantal vereiste 
stappen wordt gezet, daarmee is nog niets gezegd over de 
inhoud van de aangeboden benadering van het gebed. Een 
cognitieve st ructuur ontstaat in het assimileren van een 
aangeboden conceptuele st ructuur. Met het oog op de vorming 
van een cognitieve structuur ten aanzien van het gebed - of met 
het oog op een bijdrage aan deze vorming - is het van belang 
dat er concepten worden aangeboden die uiteraard zijn ontleend 
aan de belangrijkste structuurelementen van het gebed, te weten 
de inhoud, de soorten en de adressaat van het gebed. 
Vervolgens is het van belang dat de fundamenteel-theologische 
invalshoek, vanwaaruit het bidden als één der uitingen van het 
geloof wordt benaderd, zodanig is dat daarin de maatschappelijke 
condities van de hedendaagse mens, en dus ook van de 
hedendaagse gelovige, zijn verdisconteerd. Anders gezegd: de 
keuze met betrekking tot de concrete invul l ing van de 
belangri jkste structuurelementen van het bidden is niet zonder 
meer een wil lekeurige. Van belang is dat het gebed zo wordt 
benaderd dat zowel recht wordt gedaan aan de identiteit van het 
gebed als geloofsuitdrukking naast andere ui tdrukkingswi jzen, 
als recht wordt gedaan aan de mogelijkheden in dezen van de 
hedendaagse mens. Van belang is een inductief-theologische 
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benadering waarin de ervarmgswerkel i jkheid van de hedendaagse 
maatschappij is verdisconteerd Met een politiek-theologische 
benadering l i jkt een dergeli jke benadering gegeven, zoals m 
hoofdstuk 2 ts uiteengezet. 
In het licht van het voorafgaande kan de vraagstel l ing welke 
met betrekking tot gebedseducatie m deze studie wordt gesteld, 
als volgt worden geformuleerd: 
Draagt een cursus over het gebed, die uitgaat van de 
genoemde politiek-theologische visie op het gebed en waarin 
de belangri jkste structuurelementen van het gebed aan de 
orde worden gesteld, bij tot het onderzoek naar de 
relevantie van een dergelijke benadering van het gebed voor 
de eigen verhouding tot het gebed7 
In dit onderzoek wordt vervolgens uitgegaan van een curriculum 
als onafhankelijke variabele, een curr iculum zoals m het vorige 
hoofdstuk uiteengezet en verantwoord. De centrale en relevante 
concepten m het kader van een politiek-theologische benadering 
van het gebed worden systematisch gestructureerd m een 
onderwijsleerstofstructuur. Het curriculum is opgezet met het oog 
op het realiseren van de doelstelling, het exploreren van de 
mogelijke relevantie van een politiek-theologische benadering van 
het gebed voor de eigen verhouding tot het gebed Deze 
doelstelling impliceert voor de opzet van het curriculum dat een 
aantal georganiseerde stappen wordt gezet , met het oog op het 
u i tdrukkel i jk aanreiken, casu quo ui tdrukkel i jk leren van een 
aantal concepten welke zijn ontleend enerzijds aan de politieke 
theologie als fundamentele theologie en anderzijds aan de 
belangrijkste structuurelementen van het gebed. Deze doelstelling 
impliceert vervolgens dat ui tdrukkel i jk voorzieningen worden 
getroffen voor het kunnen onderzoeken door deelnemers aan de 
cursus, welke wordt gegeven aan de hand van het curr iculum, 
van de mogelijke betekenis van deze concepten voor de eigen 
verhouding tot het gebed. Dit laatste betekent dat noch het 
feiteli jk beoefenen van het gebed als doelstelling of als direct 
'resultaat' van de cursus wordt beoogd, noch wordt beoogd dat 
deelnemers noodzakelijk de aangereikte concepten alle tot de 
hunne maken, dat men deze als een waarde aanvaardt of er zich 
mee identif iceert . 
Als afhankeli jke variabelen gelden, op het niveau van 
cognitief en affectief gedrag ten aanzien van de aangereikte 
concepten, enerzijds begrip en toepassing m de termen van 
Bloom e . a . , dan wel interpretatieve productie en convergente 
productie m termen van de Corte , en anderzijds aandacht en 
responsie zoals omschreven bij Krathwohl e . a . 
De verantwoording van het niveau van het cognitieve gedrag 
is m bovenstaande gegeven. Immers, kennis en begrip alleen 
zouden met voldoende zijn met het oog op de algemene 
doelstell ing. In termen van de classificatie van de Corte kan 
men zeggen dat niet alleen recept ief -reproduct ieve operaties 
nodig z i jn , maar ook productieve operaties, onderscheiden m 
interpretat ieve productie en convergente productie. Met name 
deze laatste vorm van productie is relevant in het kader van het 
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algemene doel, waar educandi immers wordt gevraagd om tot een 
oplossing te komen ten aanzien van een probleemsituatie, namelijk 
de problematische verhouding tot het eigen gebed, op grond van 
aangereikte informatie en op grond van actualisering van de 
passende gegevens. 
Ten aanzien van het niveau van het affectieve gedrag zou 
enerzijds aandacht alleen niet voldoende z i jn . Op dat niveau 
wordt slechts een allereerste stap gezet in het proces van 
internalisatie, wordt voor het aangeboden 'verschijnsel' slechts 
een passieve aandacht opgebracht en hoeft er slechts sprake te 
zijn van een laag bewustzijnsniveau. Anderzi jds zou 'waardering' 
(Krathwohl 3) te hoog zijn gegrepen, gezien het veronderstelde 
consistente en duurzame karakter van dit gedrag ten aanzien van 
een bepaald verschi jnsel . Op dit niveau gaat het immers om de 
aanvaarding van een waarde, om een voorkeur voor en 
identificatie met een waarde. Het is mogelijk om van engagement 
te spreken, in casu het bidden te zien als een persoonlijke 
waarde. Daarom l i jkt responsie het meest aangewezen te beogen 
affectieve niveau te z i jn . Men gaat verder dan het geven van 
een passieve aandacht. Men toont een meer actieve bereidheid of 
betrokkenheid en men kan zelfs een zekere voldoening gaan 
vinden in een verschi jnsel , in casu in het onderzoeken van de 
relevantie van een bepaalde benadering van het gebed voor de 
eigen relatie tot het gebed. 
Tenslotte dienen in dit verband nog enkele opmerkingen te 
worden gemaakt met betrekking tot de doelgroep. Het curriculum 
is niet opgezet voor elke willekeurige doelgroep. Er wordt van 
een aantal vooronderstel l ingen/voorwaarden op het niveau van de 
beginsituatie van potentiële deelnemers uitgegaan. Allereerst 
veronderstelt het curriculum volwassen deelnemers die gebed en 
spiritualiteit ervaren als problematisch en die zich tevens bij het 
problematische van die situatie niet wensen neer te leggen 
( 3 . 2 . 2 . ) . Globaal gesproken komen daarmee als mogelijke 
doelgroep diegenen in aanmerking die tot de kernkerkel i jken 
kunnen worden gerekend (Peters, Feiling en Schreuder 1981). 
Vervolgens met betrekking tot het ontwikkelingsniveau van 
potentiële deelnemers wordt uitgegaan van een niveau dat min of 
meer gelijk staat met het HAVO-niveau. 
Vanuit vorengaande kan de volgende, meer uitgewerkte 
formulering van de onderzoeksvraag, in termen van de 
verschillende var iabelen, worden gegeven: 
Heeft een curr iculum over het gebed, 
waaraan een onderwijsleerstofstructuur ten grondslag ligt die 
de concepten ontleent aan een politieke theologie en aan de 
belangri jkste structuurelementen van het gebed, 
dat beoogt volwassen educandi, die tot de kernkerkel i jken 
kunnen worden gerekend en een bepaald ontwikkelingsniveau 
bezi t ten, de mogelijke relevantie te laten onderzoeken van de 
in het curriculum aangeboden benadering van het gebed voor 
de eigen verhouding tot het gebed, 
effect in termen van begr ip, toepassing, resp. interpretat ieve 
productie en convergente productie, aandacht en responsie? 
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U.I.2. Onderzoeksdesign 
Een onderzoek dat tracht te komen tot uitspraken welke worden 
gekenmerkt door een zekere empirische verankering en fundering 
en waarvan de mate van empirische verankering en funder ing zo 
exact mogelijk wordt aangegeven, kan worden gezien als een 
proces van ontwikkeling en voorlopige beantwoording van een 
probleemstelling, culminerend in de formulering en toetsing van 
hypothesen (De Groot 1972, 36). Afhankeli jk van de 
mogelijkheden die in een concreet onderzoek realiseerbaar z i jn, 
afhankelijk van de stand van zaken op het punt van de 
theorievorming, kan een onderzoek zich bewegen van (louter) 
descriptief onderzoek, via empirische exploratie naar uiteindelijk 
hypothesetoetsend onderzoek (De Groot 1972, 54, 322). Van 
louter descriptief onderzoek is in deze studie geen sprake. 
Empirische exploratie, ofwel oriënterend of exploratief onderzoek, 
kan bestaan uit een eerste, hoewel uiteraard niet alleen maar 
ongerichte verzameling van gegevens. Het kan echter ook zijn 
dat de onderzoeker meer precies en omschreven van te voren 
vaststelt welke variabelen hij wil meten. Daartegenover zijn in 
het geval van hypothesetoetsend onderzoek de te toetsen 
hypothesen of theoriën vooraf duideli jk vastgesteld en scherp 
omschreven, en worden getoetst aan nieuw materiaal (De Groot 
1972, 55). Het onderhavige onderzoek kan worden gezien als een 
vorm van exploratief of oriënterend onderzoek. Van vooraf 
duideli jk omschreven en vastgestelde hypotheses is geen sprake. 
Wel is er sprake van bepaalde ideeën, vermoedens, 
veronderstelde verbanden waarvan in redelijkheid mag worden 
aangenomen dat het zinvol is deze te onderzoeken. Bovendien is 
er ook sprake van vooraf vastgestelde variabelen die zullen 
worden gemeten. Exploratief onderzoek l i jk t met name dan in de 
rede te liggen "wanneer men op een relatief breed gebied 
waarover weinig bruikbare theorie bestaat, met een veelheid aan 
observatiegegevens of variabelen te maken heeft over wier 
relatieve relevantie weinig bekend is. Men heeft echter wel - of 
op grond van theoretische gezichtspunten of van duidelijke 
praktische vraagstellingen - een betrekkel i jk gerichte 
belangstelling voor bepaalde typen samenhangen, met 
bijbehorende ideeën en relatief vage verwacht ingen. . . " (De Groot 
1972, 324). Daarom, gezien het onderzoeksgebied 
gebedseducatie onder de condities van de hedendaagse 
maatschappij - en de onderzoeksvraag - heeft een 
gebedscurriculum welke voldoet aan bepaalde voorwaarden en 
welke is gericht op een bepaalde doelgroep, effecten wat betreft 
begr ip, toepassing, aandacht en responsie - en gezien de 
betrekkeli jk gerichte belangstelling voor bepaalde typen 
samenhangen als die tussen een systematisch opgezet 
onderwijsleerproces en het rendement van een dergeli jk proces, 
ook in de religieuze educatie, l i jk t de methode van oriënterend 
en exploratief onderzoek in dit geval de meest aangewezen 
methode. 
Eenmaal d i t gesteld doet zich de vraag voor welk 
onderzoeksdesign zich als het meest adequaat aandient. In 
211 
navolging van Cook en Campbell (1979, 95 vv) kunnen meerdere 
quasi-experimentele onderzoeksdesigns worden onderscheiden die 
kunnen worden gebruik t bij onderzoek in ' f ie ldsettmgs', dat wil 
zeggen bij onderzoek waarbij gebruik wordt gemaakt van reeds 
bestaande, dan wel met het oog op het onderzoek te formeren 
groepen m het veld. Kenmerkend is voor alle designs dat op een 
of andere wijze de groepen een (of meerdere) treatment(s) 
ondergaan, zoals ook m het onderhavige onderzoek het geval is. 
De meest eenvoudige designs zijn vervolgens de 'one-group 
posttest only design' , de 'posttest-only design with 
nonequivalent groups' en de 'one-group pretest-posttest design' : 
er is sprake van alleen een nameting bij slechts een 
experimentele groep die een treatment heeft ondergaan, dan wel 
van een nameting bij een experimentele én een controlegroep, 
dan wel van een voor- en een nameting bij slechts een 
experimentele groep. Verschillen bestaan dus m de aanwezigheid 
dan wel afwezigheid van voormeting en/of van een controlegroep. 
Aan deze designs kleeft het bezwaar dat niet duideli jk is m 
welke mate een eventuele verandering het gevolg is van het 
treatment, ofwel omdat de observatie na het treatment met kan 
worden vergeleken met een observatie voor het treatment, ofwel 
omdat, bij het ontbreken van een controlegroep, met de 
mogelijkheid bestaat na te gaan of en in hoeverre een eventuele 
verandering (mede) te danken is aan andere factoren dan het 
treatment (Cook and Campbell 1972, 100). 
Cook and Campbell onderscheiden vervolgens meerdere 
designs welke alle op een of andere wijze variat ies/uitbreidingen 
zijn van eerst genoemde drie. Zo vinden bijvoorbeeld meerdere 
observaties/metingen/ plaats, en/of meerdere treatments. Ook is 
het mogelijk om de experimentele groep een bepaald treatment te 
geven en de controlegroep een daaraan 'tegengesteld' treatment 
(reversed treatment) Het meest voorkomende design nu is het 
'untreated controlgroup design with pretest and posttest' (Cook 
and Campbell 1972, 103 vv )Enerzijds gelden met meer de 
bezwaren die aan de eerst genoemde drie designs kleven, 
anderzijds is het, gezien de onderzoeksvraag, zo niet het meest 
geëigende dan toch het meest 'economische' design. Als O staat 
voor meting en X voor treatment dan kan dit design in het 
volgende schema worden weergegeven (Fig. 1). 
Fig. 1· Untreated controlgroup design 
with pretest and posttest 




Er is sprake van een voor- en een nameting die volledig geli jk 
zijn aan elkaar. En deze beide metingen vinden plaats zowel bij 
een experimentele als bij een controlegroep. De eerste groep 
ondergaat tussen voor- en nameting een treatment, de laatste 
groep ondergaat in dezelfde t i jd geen treatment. De voor- en 
nameting hebben betrekking op de effecten van het curr iculum, 
zowel op het niveau van het cognitief als van het affectief 
gedrag, ten aanzien van de inhoud van het curr iculum, in het 
licht van de algemene doelstell ing. 
Zoals reeds opgemerkt in 4 . 1 . 1 . is bij de opzet van het 
onderzoek uitgegaan van deelnemers aan de cursus die worden 
gekenmerkt door een zeker ontwikkelingsniveau en die bovendien 
gerekend kunnen worden tot kerkeli jke kernleden. Bij het 
samenstellen van de verschillende deelnemersgroepen is hiervan 
uitgegaan. Deze buitenexperimentele variabelen zijn dus 
verdisconteerd in de onderzoeksopzet. 
De onderzoeksgroepen zijn ofwel reeds bestaande groepen, 
ofwel groepen die met het oog op het onderzoek in het veld zijn 
samengesteld. Voor de experimentele groep die een treatment 
ondergaat, in casu het in het kader van het onderzoek 
ontwikkelde curriculum over het gebed, berust de leiding bij 
pastores die, voorafgaand aan het geven van de cursus, 
uitvoerig worden geïnstrueerd over het onderzoeksdoel, het 
algemene doel van de cursus, de specifieke doelstellingen, de 
opzet en de gewenste uitvoering van het curr iculum. De cursus 
omvat, zoals in het vorige hoofdstuk reeds vermeld acht 
bijeenkomsten van telkens twee uur , waaronder begrepen een 
inleidende bijeenkomst en een eindevaluatie van de cursus door 
de deelnemers. 
In het kader van het bereiken van een zo goed mogelijke 
onderzoeksopzet is het wellicht passend nader in te gaan op een, 
op kleine schaal georganiseerd empirisch vooronderzoek met 
betrekking tot de onafhankelijke variabele, het curriculum (De 
Groot 1972, 145). Er werd van uitgegaan dat in drie á vier 
groepen het voorlopig curriculum uitgeprobeerd diende te 
worden, bij voorkeur door anderen dan door degene die het 
voorlopig curr iculum had ontwikkeld. Deze zou wel als observator 
aanwezig dienen te zijn bij de te geven cursussen, om op die 
manier materiaal te kunnen verzamelen voor de totstandkoming 
van het definit ieve curr iculum. Deze opzet is niet volledig 
gelukt. In een eerste verkenning, met het oog op het vinden 
en/of werven van potentiële cursusleiders waren afspraken 
gemaakt met een vi j f tal pastorale teams of individuele pastores. 
Vr i j snel dienden zich twee pastores aan van wie mocht worden 
aangenomen dat ze in staat waren om een cursus over het gebed 
te leiden en die bovendien in de gelegenheid waren een 
cursusgroep te organiseren. Twee pastorale teams waarmee een 
eerste contact was gelegd maar waarvan nog onduidelijk was wie 
van de individuele pastores aangesproken zou kunnen worden, 
trokken zich te rug . Een individuele pastor hield zijn in eerste 
instantie uitgesproken bereidheid lange t i jd in beraad, maar 
besloot uiteindel i jk, na uitvoerig overleg met de 
curriculumontwikkelaar, zijn medewerking in te t rekken. De 
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doeleinden en de opzet van het curr iculum en met name het 
accent op de cognitieve vorming vormden voor hem een 
aanleiding di t te doen. Dit was des te verrassender waar 
betrokken pastor ui tdrukkel i jk als volwassenenkatecheet mocht 
worden aangemerkt. 
Resulteerden uiteindelijk twee pastores die bereid bleken het 
proefcurriculum uit te proberen. De curriculumontwikkelaar heeft 
bovendien in een van de parochies die zich in eerste instantie 
hadden aangeboden, wel de bereidheid gevonden een cursusgroep 
samen te stellen, op voorwaarde dat hij zelf de cursus zou 
verzorgen. Bij de andere twee cursussen is hij als observator 
aanwezig geweest. 
Dit betekent dat in drie groepen het voorlopig curriculum is 
uitgeprobeerd. Wat betreft het cursusboek voor de deelnemers is 
er geen sprake geweest van structurele of fundamentele 
wijzigingen. In de sequentiële s t ructuur is een kleine 
verandering aangebracht; de inhoud van de twee concepten met 
betrekking tot de perspectieven is ietwat gewijzigd en vervolgens 
zijn deze concepten veel uitvoeriger aan de orde gesteld dan in 
de oorspronkelijke versie het geval was. Tenslotte zijn op het 
niveau van de concrete stoffen en didactische werkvormen veel 
kleine wijzigingen en bijstellingen aangebracht. Wat betreft de 
handleiding voor de cursusleider, die ten t i jde van de t ry -ou t in 
een slechts zeer voorlopige en gebrekkige vorm beschikbaar was, 
heeft de t r y -ou t erg veel bijgedragen aan de uiteindelijke vorm 
en inhoud ervan. Veel aanwijzingen voor de cursusleider, zowel 
met betrekking tot de cognitieve als met betrekking tot de 
affectieve mogelijke problemen, onduidelijkheden en knelpunten, 
konden worden opgenomen dankzij de ervaringen tijdens de t r y -
out opgedaan. 
0.2. CONSTRUCTIE VAN HET MEETINSTRUMENT 
In deze paragraaf zal een beschri jving worden gegeven van de 
samenstelling en de inhoud van het meetinstrument welk in dr ie 
onderdelen uiteenvalt. In een eerste onderdeel wordt een 
beschri jving gegeven van de vragen die worden gesteld met 
betrekking tot een aantal achtergrondgegevens (4 .2 .1 . ) . 
Vervolgens wordt het corpus van het meetinstrument gevormd 
door een aantal cognitieve en affectieve items (4 .2 .2 . ) . En 
tenslotte wordt er een beschri jving gegeven van de vragen aan 
de deelnemers gesteld omtrent hun evaluatie van de cursus 
(4 .2 .3 . ) . 
4.2.1. Achtergrondvan'abelen 
Met betrekking tot de achtergrondvariabelen kunnen worden 
onderscheiden die variabelen die betrekking hebben op de 
wereld- en levensbeschouwing, én variabelen die betrekking 
hebben op een aantal persoonlijke en positionele factoren. 
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In de achtergrondvragenli jst zijn allereerst 52 items 
opgenomen uit een onderzoek van Felling e.a (1981). Deze 52 
items kunnen worden onderverdeeld in drie groepen welke drie 
aspecten van wereld- en levensbeschouwing vertegenwoordigen. 
Deze aspecten zijn ontleend aan de definit ie van religie zoals die 
door de cultureel-anthropoloog Cl Geerts wordt gegeven (c f r . 
hoofdstuk 2 ) . Een groep van 20 items vraagt naar het aannemen 
van het bestaan van een hogere werkel i jkheid, een groep van 16 
items heeft betrekking op de zin van het leven en tenslotte, een 
groep van eveneens 16 items staat m functie van het onderzoek 
naar de betekenis van lijden en dood (Felling e a 1981, 42). BIJ 
de beschri jving van de steekproef m 4 .3 .2 . van di t hoofdstuk 
zal hierop worden teruggekomen. 
Vervolgens zijn m de achtergrondvragenli jst 18 vragen 
opgenomen die betrekking hebben op persoons- en positionele 
variabelen. Voor ik nader inga op de relevantie van de 
verschillende variabelen geef ik eerst een overzicht van de 
items Deze hebben betrekking op leeft i jd, burger l i jke staat, 
kerkeli jke staat, beroep, beroep partner , woonplaats, opleiding, 
voltooiing van opleiding, kerkeli jke denominatie, kerkbezoek en 
het volgen van l i turgische diensten op radio en TV Vervolgens 
wordt naar de persoonlijke mening en/of voorkeur gevraagd ten 
aanzien van de invloed van kerkeli jke gezagsuitspraken met 
betrekking tot homosexualiteit, echtscheiding en abortus, ten 
aanzien van politieke interesse, part i jpol i t ieke keuze en keuze 
van TV-programmas. 
Waarom zijn deze items opgenomen? De achtergrond van de 
keuze wordt bepaald door het vermoeden dat deze variabelen op 
een of andere wijze zullen (kunnen) intervenieren in het effect 
van het treatment en daarom van (onmisbaar) belang zijn bij het 
analyseren van de resultaten van de voor- en nameting. Het is 
nodig de keuze van de verschillende variabelen te legitimeren. 
-Al lereerst zijn er enkele variabelen, namelijk geslacht en 
burger l i jke staat, waarvan bij voorbaat mag worden aangenomen 
dat ZIJ van invloed (kunnen) zijn op de resultaten van de voor-
en nameting. 
-Vervolgens zijn er enkele die er uit springen als welhaast 
vanzelfsprekend van belang, gezien het soort treatment dat aan 
de experimentele groep wordt gegeven, namelijk een educatie op 
basis van een systematisch opgezet curr iculum en beogend 
cognitieve vorming. Dat zijn leeft i jd, woonplaats, opleiding en m 
samenhang daarmee beroep. 
-Alle andere variabelen zijn van belang gezien de inhoud van het 
treatment, een bepaalde benadering van het gebed. 
a. Dat is op de eerste plaats, opnieuw, de leeft i jd, nu echter 
onder het opzicht van 'kennis' van de kerkeli jke t radi t ie . Men 
mag verwachten dat met name oudere deelnemers, veel meer dan 
jongere, m een kerkeli jke tradit ie zijn opgegroeid waarin met 
alleen langs de weg van het geïntendeerde leren cognitieve 
structuren ten aanzien van het gebed zijn aangereikt m een 
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zekere mate van vanzelfsprekendheid, en waarin het proces van 
gelovige betekenisverlening spontaan werd ingeoefend en 
beoefend (1.1.) Met name die inhouden die zijn ontleend aan de 
structuurelementen van het gebed zullen hen wellicht eerder 
bekend voorkomen dan aan jongere deelnemers. 
b. Vervolgens zal ook de kerkeli jke status van invloed kunnen 
zijn op het effect van het treatment. ZIJ die ambtsdrager zijn 
en/of behoren tot een religieuze orde of congregatie zullen, 
gezien de institutionele setting op mesoniveau, meer ervar ing met 
het gebed hebben dan ZIJ die er met toe behoren. 
с Wat betreft het behoren tot een bepaald kerkgenootschap 
dient het volgende te worden opgemerkt. Gezien de fundamentele 
theologische optie die aan het gebedscurnculum ten grondslag 
l igt - een optie waarvan men met kan zeggen dat ze heel 
u i tdrukkel i jk of exclusief aansluit bij of voortkomt uit een 
bepaalde, welomschreven christeli jke denominatie - is, althans 
vanuit het curriculum gezien, de vraag naar de kerkeli jke 
denominatie met zo relevant. Anderzijds is het heel wel mogelijk 
dat vanuit de deelnemers gezien, de receptie van bepaalde 
begrippen mede wordt bepaald door hun behoren tot een 
bepaalde christel i jke kerk of t radi t ie . Overigens, verwacht mag 
worden dat, gezien de wijze van werving van deelnemers, het 
aantal met-katholieke, christeli jke deelnemers met al te groot zal 
z i jn, waardoor de mogelijke invloed met of moeilijk te meten zal 
z i jn. 
d . Belangrijk is vervolgens de frequentie van kerkbezoek en m 
samenhang daarmee, het volgen van diensten op radio en TV. 
Er kan van invloed op de resultaten van de voor- en nameting 
sprake zijn m de mate dat deelnemers bl i jk geven van affectieve 
openheid voor bezinning, gebed, meditatie, voor de zinvolheid 
van een zich met een zekere regelmaat willen t e r u g t r e k k e n , en m 
de mate dat enige kennis en inzichten met betrekking tot met 
name pohtiek-theologische concepten aanwezig is Verondersteld 
mag immers worden dat met alleen m de verkondiging, maar ook 
m de lezingen, liederen en gebeden m l iturgische diensten, de 
laatste jaren nieuwe theologische concepten meer of minder 
expliciet en frequent aan de orde worden gesteld. 
e De politieke interesse, de politieke voorkeur en, m samenhang 
daarmee, de voorkeur voor bepaalde omroepen, zijn van belang, 
niet zozeer m relatie tot inhouden die zijn ontleend aan de 
algemene structuurelementen van het gebed, maar (wellicht) wel 
m relatie tot de pohtiek-theologische benadering van het gebed 
en de daarmee samenhangende concepten. Verwacht mag worden 
dat er een zekere interferentie zal zijn tussen bepaalde politieke 
voorkeuren en de score ten aanzien van concepten als 
bijvoorbeeld maatschappelijke dimensie van de ervar ing en 
perspectief van de onmachtige ander. 
f. Tenslotte, een laatste groep van achtergrondvanabelen betreft 
het belang dat deelnemers hechten aan gezagsuitspraken van de 
kerk ten aanzien van een drietal ethische kwesties voor hun 
eigen posit ie/overtuiging met betrekking tot deze kwesties: 
homosexualiteit, abortus en echtscheiding. Er wordt gevraagd 
naar de mate van kerkelijke betrokkenheid m termen van 
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gehoorzaamheid aan het kerkeli jk gezag. Het l i jk t waarschijnli jk 
dat de mate van betrokkenheid in deze termen van invloed zal 
zijn op het effect met name wat betreft de aandacht en de 
responsiebereidheid ten aanzien van die concepten die in de 
traditionele gebedscultuur niet of minder voorkomen, concepten 
als het gebed van aanklacht, als de parti jdige en de weerloze 
God. 
4.2.2. Cognitieve en affectieve items 
4.2.2.1. Cognitieve vragenlijst 
Het 'hart ' van het meetinstrument bestaat uit de cognitieve 
items, 42 in getal. Daarom dient er uitvoerig aandacht aan te 
worden besteed. 
Een centraal aandachtspunt bij het construeren van een toets 
wordt gevormd door de vraag naar de inhouds- en 
begripsvaliditeit van de toets (De Groot en van Naerssen 1977, 
29 v v ) . Van inhoudsvaliditeit is sprake wanneer de 
verschillende items waaruit de toets bestaat representatief zijn 
voor het geheel van de stof, en er wordt uitgegaan van een 
systematisch overzicht van de leerstof, bezien in het l icht van 
de specifieke doelstell ingen. Van begripsvaliditeit is sprake 
wanneer de toets en de verschillende items waaruit de toets 
bestaat een adequaat instrument vormen gezien het doel waarvoor 
de toets wordt gebru ik t , gezien de soort van vaardigheid welke 
wordt beoogd/gevraagd met betrekking tot déze en niet andere 
inhouden. Waar bij de bepaling van de inhoudsvaliditeit van een 
toets de doelstelling(en) indirect van betekenis is (z i jn ) , is 
(zijn) bij de bepaling van de begripsvaliditeit de doelstelling(en) 
direct van belang. 
De algemene doelstelling en de specifieke doelstellingen van de 
cursus moge ik daarom nu in herinnering roepen: het exploreren 
van de relevantie van een politiek-theologische benadering van 
het gebed voor de eigen verhouding tot het gebed. En: begr ip, 
toepassing, aandacht en responsie met betrekking tot de inhoud 
van het gebed, de soorten van gebed en de adressaat van het 
gebed, in politiek-theologisch perspectief. 
In deze doelstellingen nu kunnen meerdere inhoudsdimensies 
worden onderscheiden, zoals in de omschrijving van het gebed in 
hoofdfstuk II reeds is aangegeven. Dat betekent allereerst de 
identiteit van het gebed als een bepaalde ui tdrukkingsvorm van 
de geloofservaring, in onderscheidenheid van andere 
uitdrukkingsvormen van dezelfde geloofservaring. Deze 
inhoudsdimensie omvat daarmee twee concepten, namelijk de 
ervaring van de gelovige en het gebed als rechtstreekse 
u i td rukk ing . Een tweede inhoudsdimensie is gegeven met de 
soorten van gebed en een derde met de beelden van God. Elk 
van deze dimensies kent vi j f concepten. Tenslotte, een vierde 
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inhoudsdimensie is gegeven met de inhoud van het gebed. Met 
het oog op het construeren van een toets die zowel naar inhoud 
als begrip valide is , is het van belang op deze vierde 
inhoudsdimensie iets nader in te gaan, omdat in deze dimensie de 
specifieke benadering van het gebed zoals deze aan de cursus 
ten grondslag ligt ui tdrukkel i jk naar voren komt. Deze dimensie 
omvat de concepten ervar ing van heil en onheil, en onmiddellijk 
daarmee verbonden de concepten die betrekking hebben op het 
eigen leven, het leven van anderen en op de natuur. Vervolgens 
fungeren in deze inhoudsdimensie het concept ervar ing met 
bet rekk ing tot de maatschappij, het eigen perspectief en het 
perspectief van de onmachtige ander. 
Welnu, de concepten ervar ing met betrekking tot de 
maatschappij en perspectief van de onmachtige ander hebben een 
centrale betekenis in het geheel van de leerstofstructuur, zijn 
van belang met het oog op de invull ing van de inhoud van het 
gebed, de ervar ing van heil en onheil , en hebben vervolgens 
gevolgen voor de modaliteit van het gebed en voor de 
godsbeelden. Dit betekent dat het beoogde cognitieve gedrag niet 
zozeer betrekking heeft op de inhoud van het concept ervar ing 
van heil en onheil als zodanig, maar op het concept ervar ing van 
heil en onheil vanuit de invalshoek van de maatschappelijke 
geconditioneerdheid van die ervar ing en van het perspectief van 
de onmachtige ander. En vervolgens, dat het beoogde cognitieve 
gedrag betrekking heeft op de inhoud van het gebed, zó 
verstaan, in combinatie met de soorten van gebed en/of de 
godsbeelden. 
Tegen deze achtergrond z i jn , met het oog op de 
totstandkoming van de cognitieve toets een aantal beslissingen 
genomen. Deze beslissingen hebben uiteraard ook betrekking op 
het niveau van het cognitieve gedrag . We maken daarbij in 
eerste instantie gebruik van de hiërarchische classificatie van 
intellectuele operaties van de Corte en zullen de verschillende 
items rangschikken naar interpretat ieve dan wel convergente 
productie (zie З . З . 1 . ) . 
De genomen beslissingen zijn de volgende: 
-Alle concepten, met uitzondering van de concepten e r v a r i n g van 
heil en onheil, dienen ieder afzonderli jk in minstens één item aan 
de orde te komen en wel op het niveau van interpretat ieve 
productie. Dit vanuit de overweging dat gemeten dient te kunnen 
worden óf de verschillende concepten begrepen z i jn , en wel 
zodanig dat deelnemers bepaalde informatie die naar vorm en/of 
inhoud relatief nieuw is, kunnen ui t leggen. 
-De concepten ervar ing van heil en ervar ing van onheil worden 
niet apart in een item, op het niveau van interpretat ieve 
productie aan de orde gesteld, om de volgende reden. De 
ervar ing van heil en onheil zónder de maatschappelijke 
geconditioneerdheid en het perspectief van de onmachtige ander 
(in wisselwerking met het eigen perspectief) heeft niet de 
grootste aandacht in de cursus gekregen gezien de toespitsing in 
de algemene doelstelling op de politiek-theologische benadering 
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van het gebed, en is daarom ook conceptueel niet expliciet 
ui tgewerkt. 
-Op het niveau van convergente productie is het van belang dat 
de eerste inhoudsdimensie betreffende de identiteit van het 
gebed als een bepaalde uitdrukkingsvorm aan de orde komt, en 
wel toegespitst op het rechtstreekse karakter van de u i tdrukk ing 
voor of tot God. 
-Op hetzelfde niveau van convergente productie is het 
vervolgens van belang dat de verschillende concepten uit de 
tweede tot en met de vierde inhoudsdimensie in combinatie met 
elkaar aan de orde worden gesteld. Daarbij dienen in ieder geval 
in de verschillende combinatiemogelijkheden de concepten 
ervar ing van de maatschappij, perspectief van de onmachtige 
ander, in relatie met ervaring van heil en onheil , uitvoerig 
aandacht te kr i jgen. 
-Met betrekking tot de vorm van de verschillende items is 
besloten zoveel mogelijk vierkeuze-items te construeren met het 
oog op een eenduidige interpretatie van de scores (De Groot en 
Van Naerssen, 54). Van de 42 items die de cognitieve toets 
uitmaken zijn 39 items vierkeuze-vragen en slechts dr ie items 
zijn open vragen, om deelnemers ook de gelegenheid te geven 
met eigen woorden convergent productiegedrag te kunnen 
manifesteren. 
Tenslotte wil ik aangeven welke de spreiding is van de concepten 
en welke het niveau is van het beoogde cognitieve gedrag; wil ik 
nader ingaan op de vormgeving van de 39 meerkeuze-items en de 
drie open vragen; en een specifieke moeilijkheid bespreken die 
zich bij een bepaalde serie meerkeuze-items voordeed. 
Als het onderscheid en de verdeling tussen interpretatieve 
productie en convergente productie worden aangehouden, dan 
ontstaat het volgende beeld, weergegeven in het schema in Tabel 
1. In di t schema wordt aangegeven het aantal keren dat een 
concept in een item voorkomt. 
Wat betreft de vormgeving van de 42 items kan meer worden 
gezegd dan alleen dat het voor het merendeel vierkeuze-items 
z i jn . 
Binnen de 39 meerkeuze-items kunnen drie groepen of series 
worden onderscheiden. In relatie tot de specifieke doelstellingen 
en met name in relatie tot het niveau van het beoogde gedrag, 
wordt een verschil gemaakt in de wijze waarop de stam van de 
items wordt geformuleerd én in de inhoud van de alternatieve 
antwoordmogelijkheden. 
Een eerste serie bestaat uit 13 items waarin het gaat om 
interpretatieve productie en waarin in de stam niet meer staat 
dan de term waarmee een bepaald concept wordt aangeduid, en 
de antwoordmogelijkheden bestaan uit vier alternatieve 
omschri jvingen. Bijvoorbeeld: 
Het gebed van aanklacht is de rechtstreekse u i td rukk ing 
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Tabel 1 : Aantal keren dat een concept 
in een item voorkomt 
Concepten 
la .Ervar ing van heil 
1b.Ervar ing van onheil 
1. Ervaring van heil 
en onheil 
2. Eigen perspectief 
3. Perspectief van de 
onmachtige ander 
4. Ervaring eigen leven 
5. Ervaring leven ander 
6. Ervaring natuur 
7. Ervaring van de 
maatschappij 
8. Ervaring van de 
gelovige 
9. Gebed als recht-





14. Lof en aanbidding 
15. Nabije God 
16. Komende God 



























-van het ervaren onheil waarvoor God ui tdrukkel i jk 
verantwoordeli jk wordt gesteld, 
-van de klacht aan God vanwege het ervaren onheil in deze 
wereld, 
-van het weeklagen onder mensen wegens de overmaat van 
lijden in deze wereld, 
-van Gods betrokkenheid op het lijden in deze wereld 
waarover de mens klaagt. 
Een tweede serie bestaat uit 9 items, wederom gericht op 
interpretatieve productie, waarbij de stam bestaat uit twee 
uitspraken met betrekking tot een of, soms, twee concepten, en 
waarin de vier antwoordmogelijkheden bestaan uit het aangeven 
van 'waar' of Onwaar' ten aanzien van een of van beide 
220 
uitspraken. Er is sprake van een meerkeuze-item ook al lijken 
deze items op het eerste gezicht op waar-onwaar vragen (De 
Groot en Van Naerssen, 4 ) . Bijvoorbeeld: 
-Mensen kunnen bidden zonder te geloven, 
-mensen kunnen geloven zonder te b idden. 
=alleen eerste waar 
=alleen tweede waar 
=beide waar 
=beide onwaar. 
Een belangri jke derde serie bestaat uit 17 items, gericht op 
convergente product ie. Het is in deze serie dat de belangri jke 
concepten uit de tweede tot en met de v ierde inhoudsdimensie in 
combinatie met elkaar aan de orde worden gesteld. Het moge 
duidelijk zijn dat dit consequenties heeft voor de vormgeving van 
deze items. Het gaat er om dat wordt gemeten of de 
verschillende relevante concepten zodanig worden beheerst dat ze 
door de deelnemers in een zekere relatieve zelfstandigheid 
kunnen worden 'gebruikt ' of aangewend. Het leek de meest 
geëigende weg om daarvoor de stam te laten bestaan uit een 
(soms) vr i j uitvoerig gebed of gebedsfragment, en de 
alternatieve antwoordmogelijkheden uit een combinatie van twee of 
meerdere concepten, al dan niet geldig voor of van toepassing op 
het concrete gebed in de stam. Op deze derde serie kom ik 
verderop nog even t e r u g . Een voorbeeld van een item uit deze 
serie is: 
Waar is dat goed voor. God, 
dat wij verdeeld zijn en gebroken? 
Kunt Gij ons niet genezen 
zoals Gij Jezus, onze broeder, 
uit de macht van de dood hebt gered? 
Wij bidden U, met hem, 
maak ons heel, herstel ons in e re , 
vernieuw de gestalte van de wereld 
tegen alle zonde in , 
bekleed ons met uw licht 
uw heilige geest 
en maak ons onsterfel i jk , 
vandaag en alle dagen van ons leven (H .Oosterhu is ) . 
=wel maatschappelijk - komende God - klacht en 
smeekbede 
=niet maatschappelijk - verzoenende God - klacht en 
smeekbede 
=niet maatschappelijk - komende God - aanklacht en 
smeekbede 
=wel maatschappelijk - verzoenende God - aanklacht en 
smeekbede 
Tenslotte zijn er dr ie open vragen opgenomen. Deze hebben 
betrekking op dr ie zeer centrale aandachtspunten van het 
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curr iculum, namelijk het centrale concept uit de eerste 
inhoudsdimensie, de rechtstreekse u i tdrukk ing van de 
geloofservaring, en de twee centrale concepten uit de vierde 
inhoudsdimensie, maatschappelijke dimensie van de ervaring en 
het perspectief van de onmachtige ander. Op de eerste vraag die 
betrekking heeft op het gebed als rechtstreekse u i tdrukk ing 
dient een beargumenteerd antwoord te worden gegeven; het 
antwoord op de tweede en de derde vraag die betrekking hebben 
op de maatschappelijke dimensie in de ervar ing, resp. op het 
perspectief van de onmachtige ander, bestaat uit een 
gecorrigeerde dan wel aangevulde gebedstekst. Criteria voor het 
bepalen van goede, halfgoede en foute antwoorden worden van te 
voren vastgesteld. 
Met betrekking tot met name de derde serie meerkeuze-vragen 
deed zich een specifiek probleem voor, specifiek althans voor wat 
betreft de vormgeving van de stam. Deze stam bestaat, zoals 
gezegd, uit een gebed. Dit gebed diende telkens zodanig te zijn 
dat de verschillende concepten waarvan het gebed werd 
verondersteld een concretisatie te z i jn , ook inderdaad in het 
gebed tot u i tdrukk ing werden gebracht en bovendien op een 
ondubbelzinnige wijze konden worden verstaan. Dit bleek bij het 
feitel i jk construeren van de 17 items een groot probleem. Ook al 
kan een bepaald concept op theoretisch-theologisch niveau 
ondubbelzinnig en helder worden geformuleerd en ook relevantie 
bli jken te hebben voor het concreet u i tdrukk ing geven aan (de 
eigen) geloofservaring in een gebed, de moeilijkheid bl i j f t dat 
religieuze taal, anders dan theologische, gebruik maakt van 
beelden, ui tdrukkingswi jzen, symbolen, welke niet alleen een 
metaforisch karakter hebben - dat hebben theologische 
uitdrukkingswijzen ook! - maar met name een weinig 
begripsmatig karakter hebben. Zo bleken er veel gebeden te zijn 
die een i l lustratie waren van meerdere in het curr iculum 
behandelde concepten en dat soms in van elkaar te onderscheiden 
gebedsgedeelten maar dikwijls in één en hetzelfde gebed of 
gebedsfragment. Zo kon het gebeuren dat een bepaald gebed een 
i l lustratie was van bijvoorbeeld het beeld van de komende God, 
maar tevens ook van de verzoenende God. En ten aanzien van de 
soorten van gebed bleek dat in veel gebeden een overgang van 
de ene naar de andere modaliteit voortkomt. Een en ander bracht 
de noodzaak met zich mee zelf gebeden te formuleren die een 
duideli jk eenzinnige i l lustratie vormden van bepaalde 
welomschreven concepten, en toch als echte gebeden konden 
worden ervaren. 
4.2.2.2. Affectieve vragenlijst 
Aan de hand van de cognitieve items kan worden vastgesteld of 
en in welke mate inzicht is ontstaan in de verschillende 
concepten, of, in termen van de algemene doelstell ing, in een 
politiek-theologische benadering van het gebed. Of de cursus 
222 
ook de zelfexploratie heeft bevorderd en m welke mate dat het 
geval is kan vervolgens worden vastgesteld aan de hand van de 
scores op enige affectieve items m relatie tot de score op de 
cognitieve items. Gezien de algemene doelstelling en de 
specifieke doelstellingen van de cursus is het affectieve gedrag 
betrokken op de inhoud van het gebed, de soorten van gebed en 
de adressaat van het gebed, en wel in pohtiek-theologisch 
perspectief. 
Gekozen is voor zelfgeconstrueerde attitudeschalen volgens de 
methode van Likert (de Landsheere 1973) BIJ het construeren 
van de schalen is er van uitgegaan dat alle concepten uit de 
onderwijsleerstofstructuur een maal aan de orde worden gesteld 
en dat tevens naar voren kan komen m welke mate men 
gemotiveerd is om, m meer algemene z in , zich met leren bidden 
bezig te houden. In de zo ontstane affectieve vragenli jst zijn 25 
i tems/uitspraken opgenomen, alle tamelijk extreem positief dan 
wel negatief geformuleerd. Allereerst zijn er zeven items die 
vragen naar de att i tude met betrekking tot het zich bezighouden 
met (een nieuwe visie op) het gebed, met betrekking tot de 
bevordering van de kennis en het begrip ten aanzien van het 
gebed in meer algemene z in . Bijvoorbeeld, 'ik vind het boeiend 
me bezig te houden met een nieuwe visie op het gebed. 
Vervolgens zijn er items die betrekking hebben op de soorten 
van gebed (v i j f u i tspraken) , op de vijf godsbeelden (v i j f 
u i tspraken) , op de ervar ing van heil en onheil (v ier 
u i tspraken) , op de perspectieven (twee ui tspraken) en op gebed 
en geloofservaring (twee uitspraken) Bijvoorbeeld: 'het spreekt 
me helemaal met aan wanneer de vraag wordt besproken of God 
een weerloze God is ' . 
Gekozen is, tenslotte, voor uniforme antwoordmogelijkheden 
op alle schalen, namelijk: mee eens - enigszins mee eens - weet 
n ie t / hangt er van af - enigszins mee oneens - mee oneens. 
4.2.3. Evaluatieve items 
Een laatste onderdeel van het meetinstrument bestaat uit een 
serie vragen die er op zijn gericht de deelnemers aan de cursus 
de gelegenheid te geven zelf een evaluatie van de cursus te 
geven. Het antwoord van de deelnemers op allerlei vragen die 
in dit verband worden gesteld kunnen een bijdrage leveren aan 
de analyse van de resultaten van de voor- en nameting. 
Aan de deelnemers van de experimentele groep wordt bij de 
posttest een 29-tal vragen voorgelegd met het oog op deze 
evaluatie. De vragen kunnen worden onderverdeeld m vier 
categonén. De eerste categorie heeft betrekking op de evaluatie 
door de deelnemers van het cursusboek dat tijdens de cursus is 
gebru ik t . Een tweede categorie vragen geeft gelegenheid tot een 
evaluatie van de cursusbijeenkomsten en de cursusleiding. 
Vervolgens is er een groep vragen met betrekking tot de 
betekenis die de deelnemers zelf hechten aan hun deelname 
Tenslotte zijn er enkele vragen met betrekking tot meer 
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quantitatieve gegevens als voorbereiding en aanwezigheid tijdens 
de bijeenkomsten. Aan het slot van di t onderdeel wordt de 
deelnemers bovendien de mogelijkheid geboden, indien ZIJ er 
behoefte aan hebben, om opmerkingen te maken over de cursus 
of over de vragenl i jst . 
4.3. PROCES VAN SAMENSTELLING EN BESCHRIJVING VAN DE 
STEEKPROEF 
4.3.1. Proces van samenstelling van de steekproef 
In deze subparagraaf dient aan de orde te komen hoe de 
populatie wordt gedefinieerd en op welke manier stappen zijn 
gezet met het oog op het samenstellen van de steekproef. 
De populatie waarop het onderzoek betrekking heeft wordt 
gekenmerkt door een aantal factoren, waarvan meerdere, zo met 
alle in het vorengaande reeds op een of andere manier aan de 
orde zijn geweest. Niettemin l i jkt het zinvol deze factoren nog 
eens de revue te laten passeren, om daarna de steekproef te 
kunnen beschrijven 
De populatie kan worden omschreven als de groep van al 
diegenen die ten aanzien van het gebed een zekere 
probleembewustheid hebben, bereid zijn tot deelname aan een 
cursus over het gebed en die bovendien een zeker 
opleidingsniveau bezitten, namelijk HAVO-mveau of een daarmee 
gelijk te stellen opleidingsniveau. Met deze factoren zijn de 
belangrijkste kenmerken van de populatie waarop het onderzoek 
betrekking heeft gegeven Ze kan een open universum (De Groot 
1972, 196 v v . ) worden genoemd, voorzover van de betrokken 
groep niet bij voorbaat kan worden vastgesteld hoe groot deze 
is, welke haar omvang is Het kan vervolgens een eindig 
universum worden genoemd- deze groep van geïnteresseerden en 
bereidwilliger! die een probleembewustheid ten aanzien van het 
gebed hebben, wordt ten zeerste bepaald door situationele 
factoren die heden ten dage gelden, die m het verleden zo met 
golden en waarvan ook met bij voorbaat mag worden 
verondersteld dat ze m een verdere toekomst zullen gelden. 
Aparte aandacht dient bij de vaststell ing van de populatie 
besteed te worden aan de bereidheid tot deelname aan een cursus 
over het gebed. In hoofdstuk 3 is ten aanzien van de educandi 
op wie ik me bij het ontwikkelen van een gebedscursus r ichtte 
(3.2.2 ), opgemerkt dat ZIJ het volgen van een cursus over het 
gebed als een mogelijke zinvolle activiteit zien, ju ist voor 
henzelf. Er wordt , met andere woorden, van de veronderstell ing 
uitgegaan dat de populatie m principe een bereidheid en 
openheid vertoont voor het volgen van een cursus, hetgeen iets 
anders is dan het feitel i jk volgen of gevolgd hebben van een 
cursus over het gebed. De populatie wordt dus niet gevormd 
door deelnemers aan een cursus over het gebed, maar door 
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diegenen die een probleembewustheid ten aanzien van het gebed 
hebben en die een principiële openheid en bereidheid hebben 
voor het volgen van een dergelijke cursus. 
Met betrekking tot het samenstellen van de steekproef is 
afgezien van een aselecte steekproeftrekking. De facto is 
gewerkt, in het kader van het quasi-experimentele design, met 
bestaande groepen en met het oog op het onderzoek geformeerde 
groepen, in een kerkeli jke sett ing. De reden om de 
samenstelling van de steekproef te laten bepalen door een 
kerkelijke sett ing - en vandaar de noodzaak om te moeten 
spreken van een selecte steekproeftreking - is gelegen in de 
bereikbaarheid van (potentiële) cursusdeelnemers. Anders dan 
via de infrastructurele mogelijkheden die een kerkeli jke inst i tut ie 
aanbiedt, li jken in het gebed geïnteresseerden en tot 
cursusdeelname bereidwilliger! moeilijk te mobiliseren. Bij de 
steekproeftrekking v indt er dan vervolgens niet een 
noodzakelijke maar wel een begrijpeli jke en legitieme toespitsing 
plaats op een katholieke kerkeli jke sett ing. En dan is het 
vanzelfsprekend dat de feiteli jke steekproef met name wordt 
bepaald door kernkerkel i jkheid. 
Tegen deze achtergrond is een aantal stappen gezet. In 
eerste instantie is contact opgenomen met diocesane en regionale 
pastorale centra, en via deze, in sommige gevallen, met dekenale 
begeleiders en verantwoordelijken voor volwassenenkatechese, om 
zodoende toegang te kri jgen tot mogelijke cursusleiders. Deze 
contacten waren zowel schri f tel i jk als telefonisch van aard. 
Vertegenwoordigers van met name diocesane en regionale 
pastorale centra waren met het oog op een ander 
onderzoeksproject, ver r icht in het kader van het onderzoek in 
de vakgroep pastoraaltheologie van de theologische faculteit te 
Nijmegen, in de voorafgaande jaren reeds eerder benaderd, zodat 
er reeds een eerste ingang bestond waarvan gebruik kon worden 
gemaakt. Via deze centra is contact opgenomen kunnen worden 
met een twint igtal pastores die in principe in aanmerking zouden 
kunnen komen als cursusleider op te treden en die in staat 
waren te zorgen voor het werven van deelnemers aan de 
experimentele en de controlegroep. 
De respons bleef beneden verwachting. Het kwam voor dat 
met name verantwoordelijken op dekenaal niveau, aangeschreven 
of benaderd om de leiding van een cursus op zich te nemen, in 
principe wel belangstelling hadden, maar gezien het beleid van 
het dekenaat voor de in aanmerking komende periode andere 
priori teiten hadden gesteld. Ook wreekte zich dat 
verantwoordelijken van pastorale centra, in principe het 
onderzoek en het onderwerp van de cursus een goed hart 
toedragend, niet in staat waren om bestaande groepen op het 
spoor te komen en niet anders konden dan 'mogelijke', 
'waarschijnl i jke', 'eventuele' cursusleiders te noemen, met wie zij 
overigens verder geen contact hadden. In dat verband deed zich 
het probleem voor dat bij nader onderzoek bleek dat betrokkenen 
eventueel wel bereid waren aan het onderzoek mee te werken, 
maar op korte termijn geen t i jd konden v inden, of dat zij bleken 
niet capabel te zijn om aan een cursus leiding te geven. En in 
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een enkel geval is het voorgekomen dat een potentiële 
cursusleider, d ie , na getipt te z i jn , zich zelf aanmeldde, én de 
groep die hij kon 'aanbieden' zich in een tamelijk sectarische 
hoek bleken te bevinden. 
De facto waren we in deze fase van werving zeker van negen 
pastores/cursusleiders. Zeven van hen waren pastores in het 
bisdom den Bosch, een in het bisdom Groningen en een in het 
aartsbisdom Utrecht . V ier van de negen bleken bereid een 
cursus te verzorgen en daarmee een bi jdrage te leveren voor de 
totstandkoming van de experimentele groep. Drie van de negen 
bleken niet alleen in staat en bereid een cursus te verzorgen en 
daarmee leden voor de experimentele groep te leveren, maar ook 
leden voor de controlegroep te werven . Twee van de negen 
pastores tenslotte, een uit het bisdom den Bosch en een uit het 
bisdom Utrecht , waren , gezien de periode waarin het treatment 
uitgevoerd diende te worden, niet In staat een cursus in het 
kader van de experimentele groep te verzorgen. Zij waren echter 
wel in staat en bereid nadien aan twee groepen een cursus te 
geven. In totaal waren we in deze fase van de samenstelling dus 
zeker van slechts zeven groepen In de experimentele en vijf 
groepen in de controlegroep. 
Om toch tot een voldoende aantal deelnemers te komen, 
allereerst voor de experimentele groep, is vervolgens, in een 
tweede fase, een beroep gedaan op een pastor die al belangri jke 
diensten had verleend bij een eerste t r y - o u t van het curr iculum, 
op een school katecheet die ervar ing had met 
volwassenen katechese, reeds langer werkte met een bestaande 
groep en bereid bleek, na overleg met deze groep, een cursus te 
gaan verzorgen, en op een pastor die in het kader van een 
stage, in functie van een bijscholing aan de theologische faculteit 
van Nijmegen, bereid bleek een cursusgroep te formeren. Alle 
drie potentiële cursusleiders waren werkzaam in het bisdom den 
Bosch. 
Vervolgens, met het oog op de eveneens noodzakelijke 
uitbreiding van het aantal deelnemers in de controlegroep kon in 
deze tweede fase alsnog een beroep worden gedaan op een viertal 
pastores in het bisdom Utrecht , in het dekenaat Hengelo en 
Oldenzaal. Drie van hen waren reeds in de eerste fase benaderd 
met het oog op het verzorgen van een cursusgroep in de 
experimentele groep. Een van hen had, nadat hem het curriculum 
was toegezonden ter eerste or iëntat ie, hiervan reeds onmiddellijk 
gebruik gemaakt in het kader van een l i turgische cursus voor 
vri jwi l l igers in zijn dekenaat. Daarmee vielen de door hem 
beoogde potentiële cursusdeelnemers noodzakelijkerwijs af, zowel 
voor de experimentele groep als voor de controlegroep! Na enig 
aandringen voelde hij zich verpl icht alsnog pogingen te 
ondernemen voor een vervangende controlegroep te zorgen. 
Resultaat hiervan was dat hij een achttal personen bereid vond 
de p re - en posttest in te vul len. Hetzelfde gold voor de twee 
andere pastores die eveneens in de allereerste fase hadden 
toegestemd een cursus te gaan verzorgen , maar om verschillende 
redenen hiertoe niet in staat waren gebleken. Tenslotte werd 
een vierde pastor bereid gevonden een aantal deelnemers voor de 
226 
controlegroep te werven . Via deze vier pastores konden in totaal 
25 deelnemers aan de controlegroep worden toegevoegd. Omdat 
de totale omvang van de controlegroep nog steeds vr i j gering 
was, er bovendien rekening diende te worden gehouden met enig 
verloop, bood de schoolkatecheet, die ook al bereid was geweest 
een cursus in de experimentele groep te verzorgen, aan om 
bovendien één, mogelijk twee controlegroepen te organiseren. 
Op het einde van deze tweede fase was de situatie de 
volgende. De experimentele groep bestond uit 94 personen, 
verspreid over in totaal 10 groepen, negen in het bisdom den 
Bosch en één in het bisdom Groningen. In de controlegroep, 
bestaand uit in totaal 83 deelnemers, kwamen vier groepen uit 
het bisdom den Bosch, één uit het bisdom Utrecht , en bovendien 
een 25-tal 'losse' deelnemers eveneens uit het bisdom Utrecht . 
Uit deze beschri jving van de steekproefsamenstelling moge 
blijken dat de steekproef geenszins aselect is samengesteld. Dit 
betekent dat de uitspraken die op grond van het onderzoek over 
de steekproef worden gedaan, niet mogen worden gegeneraliseerd 
naar de populatie. De selecte steekproeftrekking heeft, zoals 
boven reeds besproken, te maken met de ui tdrukkel i jk 
kerkel i jke, katholieke sett ing. Ze heeft vervolgens ook te maken 
met de geografische spreiding en de wijze van werving van 
cursusleiders/pastores. Op de eerste plaats komt met name wat 
de experimentele groep betreft het overgrote deel van de 
deelnemers uit slechts één provincie, casu quo bisdom, namelijk 
Noord-Brabant , resp. het bisdom den Bosch. Wat betref t de 
controlegroep is meer dan de helft van het aantal deelnemers 
eveneens uit Noord-Brabant afkomstig, en het resterende 
gedeelte uit het bisdom Utrecht en dan nog uitsluitend uit een 
en dezelfde regio, uit twee naast elkaar gelegen dekenaten, 
namelijk Hengelo en Oldenzaal. Vervolgens, ook de cursusleiders 
zijn op selecte wijze geworven. De keuze van cursusleiders 
verl iep in eerste instantie via diocesane en/of dekenale 
verantwoordel i jken, die afhankelijk van interesse in het 
onderwerp en het onderzoeksdoel en/of bekendheid met potentiële 
cursusleiders enkele namen konden noemen dan wel reeds 
aanmeldden. Daarbij komt dat de keuze van cursusleiders, in 
tweede instantie, mede werd bepaald door bekendheid van de 
kant van de curr iculumontwikkelaar/onderzoeker met enkele 
pastores/katecheten. Tenslotte, de aangeworven pastores hebben 
deelnemers gezocht voor een door hen te verzorgen cursus, en 
deelnemers voor de controlegroep geworven, volgens cri ter ia die 
ons niet volledig bekend z i jn , althans niet volledig door ons 
onder controle konden worden gehouden. In sommige gevallen 
zijn zij gestart met bestaande groepen, in sommige gevallen 
hebben zij met het oog op de cursus nieuwe groepen 
samengesteld. Uit dit alles kan worden geconcludeerd dat er niet 
gegeneraliseerd kan worden van de steekproef naar de populatie. 
Ongeveer een maand voor met het treatment begonnen zou 
kunnen worden en alle afspraken met de cursusleiders waren 
gemaakt, waren er dus tien deelnemersgroepen in de 
experimentele groep, met in totaal 94 cursisten, en waren er in 
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totaal 83 deelnemers in de controlegroep. In diezelfde t i jd zijn 
op twee dagen de cursusleiders in twee groepen bijeen geweest 
voor een instructie over de door hen te geven cursus. Tijdens 
deze bijeenkomsten is, globaal gesproken, begonnen met een 
instructie die zowel betrekking had op de achtergrond, opzet en 
doel van het onderzoek als op de algemene doelstell ing, de 
specifieke doelstellingen van de cursus en hun onderlinge 
verhouding, op de onderwijsleerstofstructuur en de sequentiële 
s t ructuur van de cursus. Bovendien werd uitvoerig aandacht 
besteed aan de noodzaak om zich zo trouw mogelijk aan de opzet 
van de cursus te houden, aan de specifieke doelstellingen van de 
verschil lende leseenheden in het licht van de algemene 
doelstell ing, met name van haar exploratieve intentie, aan de 
inhoud van de verschillende concepten en aan het beoogde 
gedrag ten aanzien van deze concepten. Er werd de nadruk op 
gelegd dat alle cursusleiders in deze één lijn dienden te t r e k k e n , 
in functie van het onderzoek en van de vergel i jkbaarheid van de 
effecten per cursusgroep. 
Ti jdens de instructie bleek dat sommigen van hen enige moeite 
hadden met de wijze van educatieve aanpak zoals die in het 
curriculum werd voorgestaan. Niet zozeer het accent op 
cognities met betrekking tot het gebed, noch de polit iek-
theologische benadering van het gebed bepaalden de aarzel ing, 
als wel de strak gereglementeerde opzet, het 'vastl iggen' van de 
inhoud van de verschillende concepten en de door sommigen 
gepercipieerde onmogelijkheid dat deelnemers hun eigen 
ervar ingen met betrekking tot het gebed naar voren zouden 
kunnen brengen. Ten aanzien van dit laatste punt van aarzeling 
kon vr i j snel worden vastgesteld dat deze perceptie eerder 
berustte op een onjuiste interpretat ie van het curr iculum, en met 
name van de functie van het cursusboek, dan op de bedoelde en 
reële opzet van het curr iculum. Ten aanzien van de eerste twee 
punten , de strakke opzet en het vastliggen van de concepten, 
kon worden afgesproken dat het met het oog op het 
onderzoeksdoel én met het oog op het doel van het curriculum 
alleszins redelijk was om van de opzet en de inhoud van de 
concepten uit te gaan, zeker waar in het tweede gedeelte van 
elke bijeenkomst alleszins ruimte geboden bleek te worden om 
deelnemers hun ervaringen te laten uitwisselen en zich te 
'verstaan' met de aangeboden inhoud. Nog tijdens de 
instructiebijeenkomst spraken al len, ook zij die aanvankelijk blijk 
gaven van enige weerstand tegen het gevraagde 'uniforme' 
opt reden, u i tdrukkel i jk uit bereid te zijn om zich aan de opzet te 
zullen houden en de noodzakelijkheid van enige geli jkschakeling 
in deze in te z ien. Tijdens de cursusperiode waren er enkele 
cursusleiders die contact opnamen vanwege problemen welke z i j , 
zoals ze zeiden, gemakkelijk zelf zouden hebben opgelost, ware 
het niet dat zij zich zo st r ik t mogelijk aan de gevraagde 
'uniformiteit ' wensten te houden. Ook uit evaluatiegesprekken na 
afloop is niet gebleken dat men bewust van de opzet is 
afgeweken. Wél bleek dat in ieder geval één cursusleider 
gaandeweg de cursus toch enige moeite kreeg met de 
voorgestelde aanpak. 
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Na dit meer informatieve gedeelte, is vervolgens met de 
cursusleiders les na les doorgenomen, aan de hand van de 
handleiding is telkens per les de specifieke doelstelling naar zijn 
inhoudelijk en gedragsmatig aspect besproken, en is uitvoerig 
ingegaan op mogelijke of te verwachten moeilijkheden en 
weerstanden ten aanzien van de onderscheiden concepten. Met 
name veel aandacht is besteed aan de beide perspectieven en de 
perspectiefwisseling waarvan al tijdens de t r y out was gebleken 
hoe complex de inhoud van deze concepten was. De cursusleiders 
is tenslotte gewezen, wederom met het oog op de uniformiteit , op 
het belang van de handleiding, op de noodzaak om zowel bij de 
voorbereiding als bij het concrete onderwijsleerproces gebruik 
te maken van de handleiding. Hen is gevraagd zich zo veel 
mogelijk te houden aan de verschil lende aanwijzingen die in de 
handleiding worden gegeven. 
Het mag geen verwondering wekken dat er ook na de definit ieve 
aanmelding en bereidverklar ing van met name cursusleiders zich 
problemen bleven voordoen. Zo bleek er een cursusleider te zijn 
die niet in staat bleek, ondanks herhaaldelijk aandringen van de 
kant van de door hem aangeworven cursusgroep, een t i jdstip te 
vinden waarop zowel hijzelf als de deelnemers aan de cursus, 
gedurende tien bijeenkomsten aanwezig konden z i jn . Ondanks 
allerlei pogingen en de aangeboden mogelijkheid om eventueel iets 
later in de t i jd met de cursus te s tar ten , is betrokken 
cursusleider uiteindelijk niet in staat gebleken om zelfs maar een 
begin met het treatment te maken. Deze cursusleider had 
deelgenomen aan de instructie en was op dat moment ten zeerste 
bereid met de cursus te s tar ten , te meer waar hij op dat moment 
zijn cursusgroep reeds beschikbaar had. Dit in tegenstell ing tot 
anderen die over de definit ieve deelname van sommige van de 
potentiële deelnemers nog allerminst zeker waren. Niettemin is 
het hem niet ge lukt , wellicht vanwege een gebrek aan planning 
en organisatie van zijn agenda. Dit betekende dat van meet af 
aan er negen in plaats van tien experimentele cursusgroepen aan 
het onderzoek hebben deelgenomen. 
Vervolgens bleek dat in sommige experimentele groepen van 
meet af aan minder cursisten deelnamen dan oorspronkeli jk door 
betrokken cursusleiders gepland casu quo beloofd was. In één 
geval , in casu de groep die werd geleid door iemand in het 
kader van een pastorale stage, was de deelname van meet af aan 
geringer dan was gepland, vanwege de zwakke infrastructurele 
basis vanwaaruit hij noodgedwongen moest werken . Betrokkene 
was aangewezen op de hulp en op de organisatorische 
ondersteuning van pastores in een dekenaat waar hij zelf (nog) 
geen officiële funct ie als pastor had. Dit bracht met zich mee dat 
er , achteraf, veel onduidelijkheden bleken te bestaan zowel over 
de afspraken die met potentiële deelnemers waren gemaakt als 
over de verwachting die deze deelnemers ten aanzien van de 
cursus mochten hebben. Het was ook in deze groep dat van het 
relatief geringe aantal deelnemers waarmee werd begonnen, 
namelijk zeven, ti jdens de cursusperiode nog een drietal 
deelnemers afvie l . 
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De periode waarin het treatment heeft plaatsgevonden en zowel 
door de experimentele groep als de controlegroep de p re - en 
posttest zijn ingevuld, liep vanaf oktober 1983 tot februar i 1984. 
In totaal hebben negen cursusgroepen deel uitgemaakt van de 
experimentele groep. Bij aanvang van de cursus namen in totaal 
84 personen deel bij wie een pretest werd afgenomen. Op het 
einde van de cursus kon bij 75 personen een posttest worden 
afgenomen. Bij de aanvang van de treatmentperiode kon aan 83 
personen in de controlegroep de pretest worden afgenomen, en 
na afloop aan 61 personen de posttest. De totale steekproef 
bedraagt hiermee 136 personen. Tabel 2. en tabel 3. geven aan 
het aantal en de spreiding van de deelnemers aan het begin en 
aan het einde van de treatmentperiode, resp. in de experimentele 
en in de controlegroep. 
1 
Tabel 2: Aantal en spreiding leden experimentele groep, 
aan begin en einde van de treatmentperiode 
Den Bosch 
Drunen 
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Tabel 3: Aantal en spreiding leden controlegroep, 

























Totaal 83 - 61 
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4.3.2. Beschrijving steekproef 
In deze subparagraaf zullen de meest centrale en relevante 
gegevens, welke voortvloeien uit de analyse van de 
achtergrondvanabelen ter sprake worden gebracht . 
Achtereenvolgens laten we de revue passeren: 
- leef t i jd , geslacht en burgerl i jke en kerkel i jke staat, 
-opleiding en beroep, 
-confessie en kerkbezoek, 
-polit ieke voorkeur en interesse, 
-kerkel i jke betrokkenheid met betrekking tot 
gezags uitspraken 
-wereld en levensbeschouwing. 
A. Leeft i jd, geslacht en burger l i jke staat 
De gemiddelde leeftijd van de steekproef is 46 .5 jaar De 
gemiddelde leeftijd van de experimentele groep is m vergel i jk ing 
met de gemiddelde leeftijd van de totale steekproef duidelijk 
hoger dan die van de controlegroep: 50 jaar , resp. 42 jaar De 
leeftijdsopbouw m beide groepen en m de totale steekproef wordt 




































BIJ de experimentele groep is bijna 70 % van de deelnemers 45 
jaar of ouder , terwij l van de controlegroep 40 % 45 jaar of ouder 
¡s. Domineert m de experimentele groep de leeftijd van 45 tot 
64 jaar (56 % ) , m de controlegroep ligt het zwaartepunt bij de 
groep van 35 tot 54 jaar (69 %). In vergel i jk ing met de 
leeftijdsopbouw van de nederlandse bevolking zijn de lagere 
leeftijdscategorièn m de totale steekproef duideli jk 
ondervertegenwoordigd. 
Wat betref t het geslacht zijn de verhoudingen, in percentages, 
m beide groepen zoals m tabel 5 weergegeven. In beide 
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groepen zijn de vrouwen duidelijk oververtegenwoordigd. In de 
experimentele groep is de verhouding 3 : 1, in de controlegroep 
is de verhouding 2 : 1 . 
г Tabel 5: Geslacht in percentages 
Experim. Controle Totaal 
man 25 33 29 
vrouw 75 67 71 
100 100 100 
De verhoudingen met betrekking tot de burgerl i jke staat 
komen in beide groepen meer overeen, zoals aangegeven in tabel 
6. 





























B. Opleiding en beroep 
De spreiding met betrekking tot de door de deelnemers gevolgde 
opleiding wordt weergegeven in tabel 7. 
Als LO, LBO en MAVO bij elkaar worden genomen en zo 
eveneens MBO, VWO/HAVO, MBO en WO, dan ontstaat een beeld 
zoals weergegeven in tabel 8. 
Tabel 8 laat zien dat de controlegroep gemiddeld een iets hoger 
opleidingsniveau heeft dan de experimentele groep. In 
vergel i jk ing met het gemiddelde opleidingsniveau van de 
nederlandse bevolking b l i jk t dat de laagste niveaus van opleiding 
duideli jk ondervertegenwoordigd zijn en de hoogste, met name 
HBO en WO, duideli jk oververtegenwoordigd. Ook al l igt het 
gemiddelde opleidingsniveau voor de controlegroep hoger dan 
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Tabel 8: Opleiding deelnemers in percentages 
Lagere opleidingen 
Hogere opleidingen 
Experim. Controle Totaal 
34 23 30 
66 77 70 
100 100 100 
voor de experimentele groep, ook deze laatste vertoont een beeld 
dat beduidend hoger l igt dan dat van de gemiddelde Nederlandse 
bevolking. 
Als we vervolgens kijken naar het al dan niet uitoefenen van 
een beroep dan zien we dat in de controlegroep relatief meer 
mensen een beroep uitoefenen dan in de experimentele groep. 
Tabel 9. geeft hiervan een overzicht. 
Tabel 9: Uitoefening beroep in percentages 
wel beroep 
geen beroep 
Experim. Controle Totaal 
58 72 65 
42 28 35 
100 100 100 
De spreiding over de verschillende beroepsgroepen 
weergegeven in tabel 10. 
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Een scherper profiel met betrekking tot de uitgeoefende beroepen 
ontstaat wanneer naar de verdeling over de verschillende 
beroepsgroepen wordt gekeken zonder daarbij degenenen die 
geen beroep uitoefenen mede op te nemen. De zo ontstane 
verdelingen worden aangegeven in tabel 11. 


























100 100 100 
Van de veronderstell ing mag overigens worden uitgegaan dat van 
de vrouwelijke deelnemers die opgeven geen beroep uit te 
oefenen, er sommigen/meerderen huisvrouw zi jn. Dit geldt dan 
echter zowel voor de experimentele als voor de controlegroep, en 
in die zin zal de uiteenlopende opgave in deze geen al te groot 
vertekend beeld geven. 
Over het geheel genomen kan worden geconstateerd dat het 
percentage deelnemers dat een beroep uitoefent in de 
controlegroep groter is dan in de experimentele groep. 
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Vervolgens, wat betreft de spreiding over de beroepsgroepen, 
valt op dat in de experimentele groep huisvrouwen meer aanwezig 
zijn dan in de controlegroep en dat in deze laatste de hogere 
beroepen duideli jk meer aanwezig zijn dan in de experimentele 
groep. Dit is niet vreemd gezien het gemiddeld hogere 
opleidingsniveau van de controle groep. Vervolgens bl i jk t dat 
de lagere beroepsgroepen, zowel in de experimentele als in de 
controlegroep, duideli jk zijn ondervertegenwoordigd. 
C. Confessie en Kerkbezoek 
Zoals kon worden verwacht, gezien de wijze van werv ing, 
behoren zo goed als alle deelnemers tot de Rooms-Katholieke 
kerk. De percentages van de frequentie in kerkbezoek t re f t men 
aan in tabel 12. 
Tabel 12 : Kerkbezoek in percentages 
een maal per week 
een maal per maand 

















100 100 100 
Als wordt gekeken naar die deelnemers van wie mag worden 
gezegd dat ze met een zekere/grote regelmaat naar de kerk 
gaan, dan is dat in de experimentele groep 89% en in de 
controlegroep 93%. 
Van hieruit is het niet verwonderli jk dat het volgen van 
l i turgische diensten op radio of tv duideli jk andere percentages 
laat zien, (tabel 13). 
Tabel 13: Frequentie in l i turgische diensten 
rad io / tv , in percentages 
Experim. Controle Totaal 
vaak 14 7 10 
soms 45 41 43 
zelden/nooit 41 52 47 
100 100 100 
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D. Politieke voorkeur en interesse 
De verdeling in percentages met betrekking tot belangstelling in 
politiek is weergegeven in tabel 14. 
ι 
Tabel 14: Belangstelling in pol it iek, in percentages 
Experim. Controle Totaal 
ja erg 9 10 9 
ja tamelijk 28 49 37.5 
middelmatig 44 29 37.5 
niet zo 16 12 14 
volstrekt niet 3 0 2 
100 100 100 
Als de twee eerste categoriën 'ja erg ' en 'ja tamelijk' bij elkaar 
worden genomen en worden geduid als 'belangstelling voor 
polit iek' dan heeft bij de experimentele groep 37% belangstelling 
voor politiek en bijna 60% bij de controlegroep. 
Waar er duideli jke verschillen zijn in politieke belangstelling 
tussen experimentele en controlegroep, blijken de voorkeuren 
voor de verschillende politieke partijen niettemin ongeveer gelijk 
verdeeld te zijn bij de experimentele en de controlegroep (tabel 
15). 
Tabel 15: Voorkeur politieke part i jen, in percentages 



































Als we een vergel i jk ing maken met de politieke voorkeur van de 
kernkerkel i jken en van de gehele nederlandse bevolking (Fell ing 
1981) dan ontstaat een beeld zoals weergegeven in tabel 16. 


































Opvallend is de totale afwezigheid van een uitgesproken rechtse 
politieke voorkeur , anders dan bij het gemiddelde kern l id , de 
slechts geringe voorkeur voor de V V D , overigens in 
overeenstemming met de voorkeur van de totale populatie 
kernleden, de 'oververtegenwoordiging' van een linkse voorkeur 
(bijna 30 %) in vergel i jk ing met de totale populatie kernleden 
(7 .5 %) en tenslotte de niettemin niet geringe aanhang van het 
CDA. Echter, ook al behoort meer dan de helft van de 
deelnemers tot de CDA-achterban, het geheel is duideli jk minder 
rechts dan de totale populatie kerkel i jke kernleden. 
Deelnemers hebben ook hun voorkeur voor bepaalde omroepen 
gegeven. De percentages, welke overigens niet bij elkaar kunnen 
worden geteld omdat meerdere voorkeuren konden worden 
gegeven, zijn weergegeven in tabel 17. 
Wat opvalt is de duideli jke voorkeur voor de omroepen met een 
confessionele identi tei t , niet alleen voor de KRO maar ook voor 
de NCRV, en bovendien voor de meer linkse IKON. De EO t r e k t 
beduidend minder belangstell ing, evenals TROS, AVRO en 
Veronica enerzijds en VPRO en VARA anderzi jds. 
E. Kerkeli jke betrokkenheid ten aanzien van gezagsuitspraken 
De betekenis die wordt gehecht aan kerkel i jke gezagsuitspraken 
ten aanzien van een drietal meer of minder conflictueuze ethische 
kwesties, namelijk homofilie (tabel 18 ) , echtscheiding (tabel 19) 
en abortus provocatus (tabel 2 0 ) , bl i jkt voor het merendeel van 
de deelnemers niet al te groot te z i jn . 
De opvattingen met betrekking tot de dr ie kwesties convergeren 
over het geheel genomen bij de deelnemers van experimentele en 
controle groep. Een derde wijst homofilie af en ongeveer de helft 
237 




























































geen moeite mee 




















van de steekproef wijst echtscheiding en abortus af. Een 
vergel i jk ing met Vossen (1985) laat zien dat een gelijk 
percentage moeite heeft met homofilie (33%) en met echtscheiding 
(47%) en dat in onze steekproef een ¡ets hoger percentage geen 
moeite heeft met abortus (37.5% tegenover 30% bij Vossen). 
Opvallend is vervolgens de geringe invloed van kerkeli jke 
gezagsuitspraken in dezen. Behalve bij echtscheiding, ten 
aanzien waarvan ongeveer 10 % zich door kerkeli jke uitspraken 
laat 'gezeggen', geldt de invloed van de kerk ten aanzien van 
homofilie en abortus voor slechts 5 % van de steekproef. 
Eenzelfde geringe invloed zien we in Vossens steekproef: 3.8% 
laat zich bij hem inzake homofilie gezeggen door kerkeli jke 
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uitspraken, 4.3% inzake abortus en 7.5% inzake echtscheiding. 
Opvallend is dat zowel bij Vossens steekproef als bij de onze de 
invloed van de kerk nog relatief het hoogst is ten aanzien van 
echtscheiding (7.5% resp. 10%). 
F. Wereld en levensbeschouwing. 
In 4 . 2 . 1 . , Achtergrondvariabelen, is reeds aangegeven dat 52 
items zijn opgenomen in de achtergrondvragenli jst met betrekking 
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tot w e r e l d - en levensbeschouwing ( W L B ) , ontleend aan een 
onderzoek van Feiling e.a. ( 1 9 8 1 ) . Door middel van 
factoranalyse kunnen met elkaar clusterende uitspraken, factoren 
of dimensies genaamd, op het spoor worden gekomen. Deze 
factoren of dimensies verzamelen telkens die uitspraken die 
eenzelfde soort van antwoordpatroon v e r t o n e n . 
Interessant is nu om te zien of en in hoeverre onze 
steekproef al dan niet een zelfde clustering laat zien als de 
onderzoeksgroep van Felling, waar onze steekproef een veel 
specifieker ( k e r n k e r k e l i j k ) k a r a k t e r heeft dan bij Felling het 
geval is. Eveneens interessant is het om bovendien een 
vergel i jk ing te maken met Vossens steekproef, die in 
samenstelling veel meer overeenkomst vertoont met de onze. 
We hanteren een schaal van 0 tot 4 waarbij 0 volledige 
ontkenning en 4 volledige identif icatie ten aanzien van de 
b e t r e f f e n d e factor of grondhouding b e t e k e n t . 
In de totaalanalyse komen 6 factoren of dimensies naar v o r e n . 
Voor een overzicht van het geheel verwijs ik naar de totaalscores 
en de gemiddelde schaalscores, opgenomen in de bijlagen, tabel I 
en I I . In eerste instantie zal ik me beperken tot een korte 
benoeming van de factoren en tot het aangeven van de 
uitspraken die bij elke factor horen. 
Factor 1 . Christel i jk godsgeloof 
Deze factor omvat vijf uitspraken die alle zonder uitzondering 
verwijzen naar of b e t r e k k i n g hebben op expliciet christeli jke 
overtuigingen ten aanzien van het geloof in God. De vijf 














Factor 1: Christeli jk godsgeloof 
Er is een God die God 
voor ons wil zijn 
Er is een God die zich in Jezus 
Christus doet kennen. 
Er is een God die in de geschie­
denis ons meegaat 
Er is een God wiens Rijk komende is. 
Er bestaat een God die zich met 







Factor 2. Ontkenning van of twijfel aan de zin van het leven. 
De uitspraken die tot deze factor behoren, in totaal acht, 
hebben voor een belangri jk gedeelte b e t r e k k i n g op de twijfel aan 
of de ontkenning van het leven. Tevens behoren er dr ie 
uitspraken toe die u i t d r u k k e l i j k b e t r e k k i n g hebben op het 
transcendentiegeloof. We komen daar v e r d e r o p nog op t e r u g . De 
acht uitspraken en hun lading zijn weergegeven in tabel 22. 
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Tabel 22. Factor 2: Ontkenning van of twijfel 
aan de zin van het leven 
1 . WLB 840: Ons leven wordt uiteindelijk bepaald 
door de wetten van de natuur . .42 
2 . WLB 846: Mensen worden uiteindelijk beheerst 
door de krachten van het grote heelal. .46 
3 . WLB 852: Er bestaan geen bovennatuurl i jke 
krachten .49 
4 . WLB 856: Op de vraag of het leven een doel 
heeft , kri jg je toch geen antwoord. .55 
5. WLB 860: Volgens mij heeft het leven 
geen speciale betekenis. .64 
6. WLB 863: Ik twijfel erover of het leven 
een bepaalde zin heeft. .46 
7. WLB 865: Ik vind het moeilijk te zeggen 
dat het leven ergens toe dient . .47 
8 . WLB 866: Het leven heeft volgens mij 
geen z in . .65 
Factor 3: Algemeen transcendentiegeloof 
Tot deze dimensie behoren drie ui tspraken, die z ich, evenals bij 
Felling e . a . , duideli jk onderscheiden van uitspraken die 
betrekking hebben op het christeli jk godsgeloof. De dr ie 
uitspraken en hun lading zijn weergegeven in tabel 23. 
Tabel 23. Factor 3: Algemeen transcendentiegeloof 
1 . WLB 842: Er bestaat zoiets als een God .58 
2 . WLB 845: Er bestaat zoiets als een hogere 
macht die het leven beheerst . .81 
3 . WLB 849: Ik geloof in het bestaan van 
een Opperwezen. .63 
Factor 4: Zinbeleving 
Deze factor omvat een aantal uitspraken die betrekking hebben 
op de zin van leven, lijden en dood. Ondanks het voorkomen van 
meerdere uitspraken die duiden op een christeli jke z inbeleving, 
benoemen we deze factor niettemin met zinbeleving in plaats van 
gelovige z inbeleving, omdat er ook uitspraken in voorkomen die 
betrekking hebben op transcendente zinbeleving en op immanente 
zinbeleving. Er is een uitspraak (WLB 835: Mensen zijn alleen 
maar s to f ) , die op een onverklaarbare wijze onder deze factor 
val t . Inhoudelijk is er geen enkel aan te tonen verband met de 
overige u i tspraken. De ui tspraken, tien in geta l , en hun lading 
zijn weergegeven in tabel 24. 
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Mensen zijn alleen maar stof. .50 
Het leven heeft altijd een doel, 
anders was er geen leven. .31 
Het leven heeft zin omdat er 
na de dood nog iets komt. .52 
Ik geloof dat het menselijk bestaan 
een duidelijke zin heeft en volgens 
een bepaald plan verloopt. .39 
Het leed dat mensen overkomt 
heeft geen enkele betekenis. -.49 
Leed en lijden krijgen voor mij pas 
betekenis als je gelooft in God. .65 
Voor mij geeft het lijden juist 
zin aan het leven. .65 
Pas als je gelooft in God heeft 
de dood betekenis. .51 
Een mens kan tijdens zijn ziekte 
veel pijn verdragen als hij 
gelooft in God. .72 
10.WLB 920: Door het meemaken van ellendige 
gebeurtenissen word je een 
beter mens .35 
Factor 5: Immanente zinbeleving 
Tot deze factor behoren slechts twee uitspraken die duidelijk 
betrekking hebben op een binnenwereldse zinbeleving. Zie tabel 
25. 
Tabel 25. Factor 5: Immanente zinbeleving 
1. WLB 853: Het leven heeft alleen zin als je 
die er zelf aan geeft. .52 
2. WLB 857: Voor mij heeft het leven 
zin in zich zelf .70 
Factor 6: Twijfel aan de zin van lijden en dood 
Deze factor, drie uitspraken omvattend, heeft betrekking op 
een heel bepaald, welomschreven gebied, door Felling e.a. in 
hun meetinstrument twijfel aan de zin van lijden en dood 
















Factor 6: Twijfel aan de zin van 
lijden en dood 
Wat de dood betekent kan 
ik niet zeggen. 
Ellende en leed maken mij opstandig 
Ik twijfel er vaak aan of de dood 





Er is sprake van een correlatie tussen factor 1 en 2, christel i jk 
godsgeloof en ontkenning van of twijfel aan de zin van het leven 
(.30) en tussen factor 1 en 4, christel i jk godsgeloof en gelovige 
zinbeleving (.39). 
Evenals bij Feiling e.a. worden er zes factoren, dimensies of 
grondhoudingen aangetroffen. In het volgende willen we een 
vergel i jk ing maken met de factoren zoals deze bij Feiling e.a. en 
bij Vossen, wiens steekproef grote overeenkomst vertoont met de 
onze, naar voren komen. We gaan nader in op de benoeming van 
de factoren, op hun betekenis en op de clustering van 
uitspraken zoals deze soms op een opvallende wijze afwijkt van 
die bij Felling e.a. en/of bij Vossen. 
De uitspraken die vallen onder factor 1, chr istel i jk 
godsgeloof, vallen bij Feiling e.a. alle onder de, omvattender, 
factor christel i jk WLB-complex, en bij Vossen onder een factor 
door hem eveneens aangeduid met christel i jk godsgeloof. Bij 
Feiling e.a. omvat het christel i jk WLB-complex - de benoeming 
doet het al vermoeden - nog vele uitspraken meer die betrekking 
hebben op zowel christel i jke zinvolheid als transcendente 
zinvolheid ten aanzien van niet alleen het bestaan van een 
hogere werkel i jkheid, maar ook ten aanzien van de zin van het 
leven én ten aanzien van de betekenis van lijden en dood. Op 
basis van de aanwezigheid van de categorie 'transcendente 
zinvolheid' in deze factor zou men kunnen zeggen dat de 
benoeming met christel i jk WLB-complex nog te beperkt is. Bij 
Vossen komen de uitspraken die bij ons factor 1 omvat ook alle 
in een en dezelfde factor voor, door hem eveneens christel i jk 
godsgeloof genoemd. Vossen kent weliswaar niet een uitbreiding 
naar uitspraken die betrekking hebben op de zin van het leven 
en de betekenis van lijden en dood, wél vallen bij hem onder 
deze factor uitspraken die betrekking hebben op algemeen 
transcendentiegeloof. Bij onze steekproef clusteren uitspraken 
die betrekking hebben op algemeen transcendentiegeloof samen op 
een aparte factor 3. We komen hier verderop nog op te rug . Nu 
al kan worden vastgesteld dat onze factor 1 een duidel i jke, 
welomschreven grondhouding laat zien, gekenmerkt door een 
expliciet christel i jke geloofshouding ten aanzien van de 
transcendente, goddelijke werkel i jkheid. De God die in álle 
uitspraken naar voren komt is duidelijk een persoonlijke God. 
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Van belang is ook vast te stellen de hoogte van waardering 
die deze factor bij onze steekproef k r i j g t . Met een hoge 
schaalscore van 3 . 2 2 is aangegeven hoe sterk de overtuiging met 
b e t r e k k i n g tot het christeli jk godsgeloof is. BIJ Vossen heeft de 
factor christel i jk godsgeloof een schaalscore van 3 10, bij Feiling 
e . a . heeft het ( b r e d e r e ) christel i jke WLB-complex een 
schaalscore van 2 21 Onze factor 3 , algemeen 
transcendentiegeloof kent een, eveneens hoge gemiddelde 
schaalscore van 3 . 0 9 . Deze is bij Feiling е . a . 2 48 
Factor 2 , ontkenning van of twijfel aan de zm van het leven, 
vertoont grote overeenkomst met factor 3 bij Felling, met dien 
verstande dat de items die b e t r e k k i n g hebben op de ontkenning 
van de transcendentie bij hem o n t b r e k e n . Met andere woorden, 
dit cluster is minder enkelvoudig dan bij Felling het geval is. De 
factor die bij Vossen het meeste overeenkomst vertoont met onze 
factor 2 is de factor door hem agnosticisme genoemd Deze factor 
is bij Vossen echter veel omvangrijker en omvat bij hem het hele 
gebied van twijfel en ontkenning ten aanzien van zowel een 
hogere w e r k e l i j k h e i d , de zm van het leven, als de betekenis van 
lijden en dood. 
Waar de gemiddelde schaalscore bij factor 1 het hoogste is is 
die bij deze factor het laagst, namelijk 1 00 De overeenkomende 
factoren bij Fel l ing, twijfel aan of ontkenning van de zm van het 
leven en de met-transcendentie, laten een gemiddelde schaalscore 
zien van 1 29, resp 1 84 Deze score is bij Vossen, met 
b e t r e k k i n g tot de factor agnosticisme, ongeveer gelijk aan de 
onze, namelijk 0 96 
Zoals reeds naar aanleiding van factor 1 christel i jk 
godsgeloof is aangegeven kan een aparte factor, algemeen 
transcendentiegeloof, factor 3, worden onderscheiden. Terwij l bij 
Vossen de b e t r e f f e n d e uitspraken samenvallen m de factor 
christel i jk godsgeloof, kent Felling eveneens een aparte factor 
algemeen transcendentiegeloof Zoals reeds gezegd is de 
gemiddelde schaalscore 3 09, de hoogste na het christeli jk 
godsgeloof BIJ Felling is deze 2 4 8 . 
De factor z m b e l e v m g , factor 4, laat, wat b e t r e f t een zuivere 
en adequate benoeming ervan een aantal problemen zien. Het 
merendeel van de uitspraken m dit cluster vallen bij Feiling e a 
onder het grote en veelomvattende cluster van het christeli jk 
WLB-complex. Als het onderscheid tussen christeli jk z invol, 
transcendent zinvol en bmnenwereldl i jk zinvol wordt aangehouden 
dan kan het merendeel van de uitspraken bij Felling e a. onder 
christel i jk zinvol worden gerangschikt, twee uitspraken onder 
transcendent z invol, en slechts een onder bmnenwereldl i jk 
zinvol Het merendeel van de uitspraken m ons cluster 
z m b e l e v m g , vallen bij Vossen onder zijn factor gelovige 
z m b e l e v m g · op een uitspraak na, die bmnenwereldl i jk zinvol 
verstaan dient te worden, hebben bij hem alle uitspraken 
b e t r e k k i n g op christel i jke zinvolheid ten aanzien van leven, 
lijden en dood. Onze factor 4 daarentegen vertoont een wat 
heterogener beeld er is sprake van v i e r uitspraken die duideli jk 
b e t r e k k i n g hebben op christeli jke zinvolheid, maar daarnaast zijn 
er twee uitspraken die verstaan dienen te worden als 
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transcendent z invol , en bovendien twee uitspraken die geduid 
dienen te worden als bmnenwereldl i jk z invol . Daarnaast komt er 
nog een uitspraak voor (WLB 908) die betrekking heeft op de 
ontkenning van de zin van lijden en dood. Overigens dient wél 
te worden opgemerkt dat een van de vier uitspraken die 
betrekking hebben op christeli jke zinvolheid de hoogste lading 
heeft, namelijk WLB 918, met een lading van .72 . Vervolgens zijn 
er een christel i jk zinvolle uitspraak én een met-chr istel i jk 
zinvolle uitspraak die een even hoge lading hebben: WLB 910 en 
WLB 912, met beide een lading van .65. 
Naast deze factor kan er nog een worden onderscheiden, die 
twee uitspraken omvat die expliciet bmnenwerelds zijn En het is 
daarbij niet zo dat de (hoge) lading van bmnenwereldli jk zinvolle 
uitspraken in factor 4 ( 65 en .35) gepaard gaat met een 
eveneens (relat ief ) hoge lading van deze uitspraken op factor 5. 
Deze is namelijk slechts 2 1 , resp. 01 
De gemiddelde schaalscores bij factor 4 en 5 zijn 2 19, resp. 
2 39. Een vergel i jk ing m dezen met Feiling e .a . is ietwat moeilijk 
omdat de uitspraken die deze factor bepalen bij hen over 
meerdere factoren zijn verdeeld. Wel l i jkt het juist een 
vergeli jking te maken tussen onze factor 5, immanente 
zinbeleving, en een overeenkomende factor bij Felling e . a . : de 
gemiddelde schaalscore is daar 2 .98 , iets hoger dan bij onze 
factor 5. Interessanter is echter dat deze factor bij Felling de 
hoogste gemiddelde schaalscore heeft BIJ Vossen is er sprake, 
wat betreft deze factor , van een gemiddelde schaalscore van 
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De laatste factor heeft betrekking op de twijfel aan de zin 
van lijden en dood BIJ Felling e . a . , zowel als bij Vossen, zijn 
twee van de dr ie u i tspraken, welke deze factor omvat, 
weggevallen Een vergel i jk ing op dit punt wordt daarmee 
moeilijk In ieder geval is bij deze factor, evenals bij het 
christeli jk godsgeloof, weer sprake van een eenzinmg en 
welomschreven gebied alleen twijfel (en geen ontkenning) aan de 
zin van lijden en dood (en met aan het leven) . De gemiddelde 
schaalscore op deze factor is 1 69. 
Dit geheel overziende kunnen enkele conclusies worden 
getrokken. Onze steekproef b l i jk t , zoals reeds opgemerkt, 
gekenmerkt te worden door een duideli jke en expliciete 
grondhouding met betrekking tot het geloof m een christel i jke 
God Daarvan kan worden onderscheiden een even duideli jke en 
expliciete grondhouding betrekking hebbende op een algemene 
aanname van een hogere werkel i jkheid, zonder christeli jke 
connotaties Interessant zijn nu twee punten. Het eerste punt 
volgt uit een vergel i jk ing met Felling e a , het tweede uit een 
vergeli jking met Vossen 
BIJ Felling e a zondert zich het algemeen transcendentie 
geloof ook af van het christeli jk godsgeloof, dat bij hem 
overigens weer deel uitmaakt van het veel meer omvattende 
christeli jke WLB-complex Terwij l er nu bij Felling e a sprake 
is van een relatief hoge correlatie tussen beide factoren ( 44) is 
deze bij onze steekproef veel ger inger ( 2 0 ) . Met andere 
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woorden, men bekent zich tot de christeli jke God en 
tegel i jker t i jd , maar relatief onafhankelijk daarvan, gelooft men in 
het bestaan van een Opperwezen. Wel is het zo dat de 
waardering voor beide dimensies erg hoog is: 3.22 resp. 3 .09 . 
In vergel i jk ing met Vossen doet zich het volgende voor. 
Ofschoon Vossens steekproef ten aanzien van kernkerkel i jkheid 
een grote overeenkomst vertoont met onze steekproef, zien we bij 
hem een samenclusteren van christeli jk godsgeloof en algemeen 
transcendentiegeloof. Gemeenschappelijk is weliswaar, anders dan 
bij Feiling e . a . , de eigenstandigheid van het geloof in een 
hogere werkel i jkheid, onderscheiden van de categoriën zin van 
het leven en betekenis van lijden en dood, we gaan uiteen op 
het niveau van de eenzinnigheid met betrekking tot het geloof in 
God: bij Vossen lopen joods-christeli jke opvattingen en algemeen 
transcendente, niet-christel i jke uitspraken door elkaar, althans 
deze clusteren samen tot één factor, tot één grondhouding. 
Waar de categorie 'bestaan van een hogere werkeli jkheid' in 
factor 1 , christel i jk godsgeloof en in factor 3, algemeen 
transcendentiegeloof, een duidelijk en uitgesproken beeld laat 
z ien, vertonen de categoriën 'zin van het leven' en 'de betekenis 
van lijden en dood', de factoren 4 , 5 en 6, in eerste instantie 
een veel minder duideli jk beeld. Dat bl i jkt met name als we 
kijken naar factor 4 en in samenhang daarmee naar factor 5. Ten 
aanzien van de zinbeleving li jkt men zich veel minder eenduidig 
en uitsluitend door christeli jke waarden en opvattingen te laten 
bepalen dan ten aanzien van het geloof in God het geval is. Er 
is eerder sprake van een algemene, positieve kijk op het leven, 
het lijden en de dood, waarbinnen christeli jke waarden en 
opvatt ingen weliswaar mede een rol spelen, maar dan wel náást 
andere, algemeen transcendente en binnenwereldli jke. Deze 
levenshouding scoort overigens in waardering relatief hoog: 2.39 
resp. 2 .19 . 
Tenslotte, er is sprake van een negatieve correlatie ( - . 3 0 ) 
tussen christel i jk godsgeloof (factor 1) en ontkenning van of 
twijfel aan de zin van het leven (factor 2 ) . U i teraard , zou men 
mogen zeggen. Opvallend is wel dat factor 2 zich niet beperkt 
tot uitspraken die betrekking hebben op de zinloosheid van een 
transcendente werkel i jkheid, maar voor een belangrijk gedeelte 
ook wordt bepaald door uitspraken die betrekking hebben op 
zowel twijfel aan als ontkenning van de zin van het leven. 
Behalve een totaalanalyse van het geheel van ui tspraken, is ook 
factoranalyse uitgevoerd op de onderscheiden uitspraken die 
horen bij de dr ie themas, te weten, hogere werkel i jkheid, zin 
van het leven en zin van lijden en dood. Bij alle dr ie 
deelanalyses is sprake van orthogonaal geroteerde facto rmat ri ces, 
in tegenstell ing tot de totaalanalyse waarbij sprake was van een 
oblique geroteerde factormatrix. 
In de eerste deelanalyse die betrekking heeft op het bestaan van 
een hogere werkel i jkheid, kunnen dr ie factoren worden 
onderscheiden, namelijk christeli jk transcendentiegeloof, algemeen 
transcendentiegeloof en ontkenning van transcendentie. Opnieuw 
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scheidt zich, zoals in de totaalanalyse, anders dan bij Felling 
e.a. en bij Vossen, het algemeen transcendentiegeloof af van het 
christel i jk godsgeloof. Wat opvalt is dat de clustering in dr ie 
factoren zich exact houdt aan de clustering welke Felling e.a. 
bij de constructie van hun meetinstrument theoretisch hadden 
voorzien, met dien verstande dat alle uitspraken met betrekking 
tot twijfel aan een transcendente werkeli jkheid volledig 
wegvallen. 
De tweede deelanalyse heeft betrekking op de zin van het 
leven. Drie factoren komen te voorschi jn, namelijk twijfel aan of 
ontkenning van de zin van het leven, transcendente zinduiding 
en immanente duiding van het leven. Alle dr ie factoren komen zó 
ook voor bij Feiling e .a . , met dien verstande dat factor 2 en 3 
bij hen in omgekeerde volgorde voorkomen. 
De derde deelanalyse heeft betrekking op het thema van lijden 
en dood. Er is sprake van twee factoren, namelijk christel i jke 
duiding van lijden en dood en twijfel aan de zin van de dood. 
Feiling e.a. onderscheiden nog een derde factor met betrekking 
tot de twijfel aan en ontkenning van de zin van het l i jden, een 
factor die bij ons volledig wegvalt. 
Voor de resultaten van de deelanalyses verwijs ik naar de 
bijlagen, tabel IX, X en X I . 
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5. RESULTATEN VAN HET ONDERZOEK 
5.0. INLEIDING 
In het kader van de opzet van het onderzoek is in 3 . 1 . 1 . als 
onderzoeksvraag geformuleerd of een curr iculum over het gebed, 
dat de concepten ontleent aan een politieke theologie in 
samenhang met de belangrijkste structuurelementen van het 
gebed, effect heeft in termen van begrip en toepassing, resp. 
interpretatieve en convergente productie en in termen van 
aandacht en responsie. Het antwoord op deze vraag wordt 
gevonden in de feitel i jke effectscores van de cursus. 
Nu kan niet zonder meer als effect van het treatment, als we 
ons beperken tot het cognitieve niveau, worden aangemerkt het 
verschil in scores tussen pretest en posttest bij de experimentele 
groep: 02 - 01 (c f r . onderzoeksdesign 4 . 1 . 2 . ) . Van di t 
(positieve) verschil dient te worden afgetrokken het (mogelijke) 
verschil tussen 04 en 03, de pre- en posttestscores van de 
controlegroep. Immers, eventuele testeffecten en de mogelijk 
storende werking van factoren die men niet onder controle heeft 
dienen in de uiteindeli jke effectscore te worden verdisconteerd. 
Door een (mogelijke) vooruitgang bij de controlegroep die niét 
het resultaat kán zijn van het treatment - een mate van 
vooruitgang die in gelijke mate geldt of kan gelden voor de 
experimentele groep - af te trekken van de verschilscores van 
de experimentele groep, wordt een eerste aanwijzing gevonden 
voor het mogelijke effect van het treatment, of precieser, kan 
worden aangegeven wat per saldo de gemiddelde vooruitgang is 
bij de nametingsscores. 
Voor de cognitieve items is de gemiddelde vooruitgang , op 
basis van de formule (02 - 01) - (04 - 03)= .21 . De gemiddelde 
scores bij voor- en nameting van zowel experimentele als 
controlegroep en de gemiddelde vooruitgang zijn opgenomen in 
tabel 1 (zie in de bijlagen tabel X I I ) . 
Nu zegt een gemiddelde vooruitgang van .21 nog erg weinig, 
en wel omdat de informatie die er in opgesloten zou kunnen 
liggen met betrekking tot de werking van het treatment niet 
alleen erg globaal en ongedifferentieerd is maar bovendien ook 
nog erg onbetrouwbaar zou kunnen z i jn. Vóór enige waarde en 
betekenis kan worden toegekend aan een gemiddelde vooruitgang 
van .21 dient eerst een aantal prealabele vragen te worden 
beantwoord. Deze vragen hebben allereerst betrekking op de 
vergeli jkbaarheid van experimentele en controlegroep. Zijn deze 
immers op een aantal centrale en belangrijke 
achtergrondvariabelen verschil lend, dan zal dat mogelijk van 
invloed kunnen zijn op (het verschil in) de effectscore ( 5 . 1 . ) . 
Een andere vraag die in di t verband aan de orde dient te komen 
is de vraag in welke mate deelnemers in de experimentele groep 
ook inderdaad het treatment hebben ontvangen (5 .2 . ) . Een 
belangrijke vraag betreft vervolgens de betrouwbaarheid van het 
toetsinstrument (5.3. ) . Om aan het probleem van de globaliteit 
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Tabel 1 . Gemiddelde cognitieve scores 
voor- en nameting 
experimentele en controlegroep 
Gemiddelde score bi j : 
- voormeting 
experimentele én controlegroep 
(01 • 03) = .311 
- nameting experimentele groep (02) = .504 
- voormeting experimentele groep (01) = .301 
- vooruitgang experimentele 
groep (02 - 01) = .203 
- nameting controlegroep (04) = .335 
- voormeting controlegroep (03) = .340 
- vooruitgang controlegroep 
(04 -03) =- .005 
Saldovooruitgang, op basis van 
formule (02 - 01) - (04 - 03) = .208 
en ongedifferentieerdheid tegemoet te komen zal vervolgens 
worden besproken de uitkomst van de co-variantieanalyse op de 
cognitieve nametingsscore van een aantal centrale items ( 5 . 4 . ) . 
In een vi j fde gedeelte zal nader worden ingegaan op de 
betrouwbaarheid van het affectieve toetsinstrument en op de 
effecten van de cursus op het niveau van affectieve 
betrokkenheid ( 5 . 5 . ) . In een laatste paragraaf zal tenslotte enige 
aandacht worden besteed aan de eigen evaluatie door de 
deelnemers van hun deelname aan de cursus ( 5 . 6 . ) . 
5.1. SAMENSTELLING VAN DE ONDERZOEKSGROEP 
Ook al zijn het testeffect en de invloed van factoren die men niet 
onder controle heeft met de bewerking (02 -01 ) - (04-03) 
verdisconteerd en geneutral iseerd, er is ook sprake van 
achtergrondvariabelen waarvan in het kader van de ontwikkeling 
van de onderzoeksvraag en het onderzoeksplan ( 4 . 1 . ) is gezegd 
dat ze in het meetinstrument zijn opgenomen, vanuit de 
veronderstel l ing dat ze" (mede) van invloed kunnen zijn op het 
uiteindelijk resultaat en daarom gecontroleerd dienen te worden. 
Voorafgaande echter aan het controleren van de mogelijke invloed 
van een of meerdere van deze variabelen op het effect dient 
eerst te worden vastgesteld of en in hoeverre de experimentele 
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en de controlegroep zich al dan niet in belangri jke mate van 
elkaar onderscheiden met b e t r e k k i n g tot de verschil lende 
achtergrondvariabelen. Zijn zij naar een aantal relevante 
condities al dan niet gelijk van samenstelling? Kan, anders 
gezegd, de controlegroep met recht een controlegroep ten 
opzichte van de experimentele groep worden genoemd of zijn ze 
significant verschil lend van elkaar? 
De variabelen die zijn opgenomen in tabel 2 , 
A c h t e r g r o n d v a r i a b e l e n , zijn in de analyse met het oog op de 
gelijkheid van samenstelling b e t r o k k e n . 
1 
Tabel 2. Achtergrondva 
-leefti jd 
-beroepsgroep 


















- b u r g e r l i j k e staat 
- k e r k e l i j k e staat 
-beroep ( w e l / m e t ) 
-beroep p a r t n e r ( w e l / n i e t ) 
- kerkgenootschap 
-omroep rel ig.conserv. (EO) 
- k e r k a f h a n k e l . (homofilie) 
- k e r k a f h a n k e l . (echtscheiding) 
- k e r k a f h a n k e l . (abortus) 
-Politieke voorkeur 
Voor de v e r g e l i j k i n g tussen experimentele en controlegroep is 
gebruik gemaakt van de T - t e s t voor variabelen die op 
intervalniveau liggen en van de Chi-kwadraattoets voor de 
overige var iabelen. De uitkomsten van de vergel i jk ing zijn 
opgenomen m tabel ЗА en 3B en tabel 4. ( I n de bijlagen tabel 
X I I I A en X I I I B en tabel X I V ) . 
Uit de analyse bl i jkt dat over het geheel genomen experimentele 
en controlegroep niet significant van elkaar verschi l len, op 
enkele uitzonderingen na. Deze uitzonderingen betreffen leeft i jd, 
politieke interesse, de WLB-factoren 1 , christel i jk godsgeloof, en 
3 , algemeen transcendentiegeloof en de religieus-conservatieve 
omroep ( E O ) . Op deze vijf vanabelen vertonen beide groepen 
een verschil dat statistisch significant is. 
Met name het verschil in leeftijd is relatief groot. Waar de 
gemiddelde leeftijd van de totale steekproef 4 6 . 5 is, is de 
gemiddelde leeftijd van de experimentele groep 50 en die van de 
controlegroep 42 jaar. 
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Tabel ЗА. T-test voor achtergrondvariabelen 
op intervalniveau 
df= aantal vri jheidsgraden 
ρ = overschrijdingskans 






































































































Ten aanzien van de variabele politieke interesse geldt dat de 
belangstelling voor politiek bij de controlegroep groter is dan bij 
de experimentele groep. Als 'uitgesproken interesse' en 'tamelijk 
grote interesse' voor politiek bij elkaar worden genomen en 
worden geduid als 'belangstelling voor politiek' dan heeft 60 % 
van de controlegroep belangstelling voor politiek en (slechts) 37 
% van de experimentele groep. Overigens b l i jk t d i t significante 
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Tabel ЗВ. T-test voor achtergrondvariabelen 
(WLB-factoren) op intervalniveau 
df= aantal vrijheidsgraden 
ρ = overschrijdingskans 



























































Tabel 4. Chi-kwadraattoets voor de overige 
achtergrond variabelen 
df= aantal vrijheidsgraden 
ρ = overschrijdingskans 
а = .05 













































verschil in interesse zich niet voor te doen met betrekking tot 
de poltieke voorkeuren. 
Ten aanzien van de twee WLB-factoren, christel i jk godsgeloof 
en algemeen transcendentiegeloof, waarvan de gemiddelde 
schaalscores 3.22 resp. 3.09 bedragen, geldt dat de 
experimentele groep nóg iets hoger scoort dan de controlegroep. 
Tenslotte, de experimentele groep bl i jk t iets meer naar de EO 
te kijken dan de controlegroep. 
Resumerend kan worden gezegd dat de experimentele en de 
controlegroep op zo goed als alle variabelen niet significant van 
elkaar verschi l len. Uitzondering vormt een vi j f tal variabelen. 
Maar daarvan kan worden gezegd dat, met uitzondering van de 
variabele leeftijd en de variabele WLB-factor 3, algemeen 
transcendentiegeloof, de verschillen weliswaar significant zijn 
maar niettemin relatief klein. 
Althans vanuit de invalshoek van de equivalentie van 
experimentele en controlegroep kan nu, althans voorlopig worden 
vastgesteld dat, met uitzondering van de vi j f genoemde 
variabelen de formule (02 - 01 ) - (04 - 03) geldigheid heeft. 
Van belang wordt vervolgens of en in hoeverre bij 
covariantieanalyse zal blijken of het verschil met betrekking tot 
deze variabelen van invloed is op de nametingsscore. Van 
belang is eveneens of en in hoeverre andere 
achtergrondvariabelen van invloed zijn op de nametingsscore. Zo 
kan bijvoorbeeld een achtergrondvariabele als opleiding invloed 
hebben op de effectscore, terwij l er geen significant verschil 
bestaat tussen beide groepen op deze variabele. Voor variabelen 
waarin beide groepen wél significant van elkaar verschillen (de 
hierboven vermelde vi j f variabelen) is covariantieanalyse 
moeilijker uit te voeren en te interpreteren. Echter, die 
variabelen waarop de twee groepen significant van elkaar 
verschillen zullen bli jken géén effect te hebben op de 
nametingsscore en daarmee op het treatmenteffect. In 5.4. zal 
hierop nader worden ingegaan. 
5.2. ABSENTEISME EN VOORBEREIDING 
Een belangrijke voorwaarde bij de bepaling van de waarde van 
de nametingscores wordt gevormd door de mate van 
voorbereiding en door de aan- en/of afwezigheid tijdens de 
cursusbijeenkomsten. Immers, de mate waarin leden van de 
experimentele groep ook inderdaad aan het treatment zijn 
onderworpen geweest, wordt medebepaald door hun aanwezigheid 
en door de mate van voorbereiding. 
De voorbereiding, voorafgaand aan de cursusbijeenkomst van 
het tijdens de cursusbijeenkomst te behandelen leerstofonderdeel, 
wordt gezien als een wezenlijke werkvorm in het geheel van het 
onderwijsleerproces. Indien deze voorbereiding niet of nauwelijks 
heeft plaats gevonden dan zal dit ongetwijfeld van invloed zijn 
op het effect van de cursus. Het b l i jk t nu dat 95 % van de 
deelnemers de bijeenkomsten zo goed als alt i jd heeft voorbereid, 
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65 % zegt alt i jd te hebben voorbereid en 30 % antwoordt de les 
meestal te hebben voorbereid. 
Uiteraard is aanwezigheid een nog belangri jker factor in het 
gehele onderwijsleerproces dan de voorbereiding, althans gezien 
de aard en het doel van de voorbereiding in di t verband. Als we 
er van uitgaan dat van acht bijeenkomsten één bijeenkomst mag 
worden gemist, om welke reden dan ook, om toch nog te kunnen 
spreken van een 'volledig gevolgd hebben' van de cursus, dan 
heeft 87 % van de deelnemers de cursus volledig gevolgd. 48 % 
was alt i jd aanwezig en 39 % heeft één bijeenkomst gemist; 9 % 
was tweemaal afwezig en telkens één deelnemer was drie keer, 
resp. vier keer, resp. vi j f keer afwezig. Over het geheel 
genomen kan worden gezegd dat het overgrote merendeel van de 
cursisten de cursus trouw heeft gevolgd. Verderop zal nader 
worden ingegaan op de mogelijke invloed van absenteïsme en 
lesvoorbereiding op de prestaties ( 5 .6 . ) . 
5.3. KWALITEIT VAN HET COGNITIEVE TOETSINSTRUMENT 
De betekenis die aan een gemiddelde vooruitgang kan en mag 
worden toegekend is in sterke mate afhankelijk van de kwaliteit 
van het meetinstrument, van de vraag of aan het instrument als 
instrument en aan het gebruik er van feilen kleven. Deze 
kwaliteit kan naar meerdere aspecten worden onderscheiden. We 
gaan in het volgende nader in op de vraag naar de val idi tei t , de 
specificiteit en de betrouwbaarheid van de toets. Ofschoon in een 
exploratief onderzoek (c f r . 4 .2 .1 . ) het 
betrouwbaarheidsonderzoek en de validering van het 
toetsinstrument niet direct een eerste pr ior i te i t behoeven te 
hebben en als zodanig geen element van de 
onderzoeksdoelstelling uitmaken, een globale uitspraak over met 
name de betrouwbaarheid van het instrument is niettemin van 
belang met het oog op de betekenis en de interpretat ie van de 
effecten. Ook al is er sprake van een exploratief onderzoek en 
hebben de resultaten geen voorspellende waarde, ook voor het 
zich slechts aftekenen van bepaalde tendenties en het kunnen 
trekken van enige voorzichtige en voorlopige conclusies, moet 
het toetsinstrument een zekere minimale betrouwbaarheid 
bezitten. 
We beginnen met de validiteit van de toets. Wat wordt onder 
validiteit verstaan? Het begrip validiteit kan op meerdere niveaus 
worden verstaan. Zo is van inhoudsvaliditeit sprake wanneer een 
toets zo is geconstrueerd dat alle belangrijke concepten in de 
toets aan bod komen; wanneer met andere woorden een toets 
representatief is voor het geheel van de stof (De Groot en Van 
Naerssen 1977, Deel I, 29). In het vorige hoofdstuk is 
beschreven hoe deze validiteit is gerealiseerd. Het begrip 
validiteit kan echter ook betrekking hebben op de 
begripsvaliditeit van een toets. Déze validiteit heeft betrekking 
op de vraag of het meetinstrument inderdaad meet wat gemeten 
wil worden bij de educandi: inzicht en toepassingsbekwaamheid 
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met b e t r e k k i n g to t een aantal cen t ra le concepten (De Groot en 
Van Naerssen 1977, Deel I , 3 0 ) . Met het oog op b e g r i p s v a h d i t e i t 
is m eers te i ns tan t i e u i t v o e r i g o v e r l e g d met meerdere 
d e s k u n d i g e n en is ve rvo lgens met b e t r e k k i n g to t een g roo t 
aantal items s p r a k e geweest van een t r y o u t . 
We v e r v o l g e n met de v raag naar de spec i f i c i te i t van het 
t o e t s m s t r u m e n t . Onde r spec i f i c i te i t w o r d t h ie r vers taan da t 
i nde rdaad da tgene w o r d t ge toe ts t aan de hand van de 
ondersche iden items wat u i t s l u i t end door het t rea tment is b e r e i k t 
kunnen w o r d e n . Zouden de ve rsch i l l ende items ook bean twoord 
k u n n e n wo rden met behu lp van b i j voo rbee ld gezond v e r s t a n d en 
n ie t (zozeer ) met b e h u l p van of naar aanle id ing van het 
o n t v a n g e n o n d e r w i j s , dan zou het i n s t r u m e n t met voldoen als 
toets voor de e f fec ten van het genoten onderw i j s De spec i f i c i t e i t 
van de toets kan voo r wat b e t r e f t de meerkeuze- i tems, 39 van de 
42 , worden gevonden door het bepalen van de p -waarde van de 
t o e t s , zowel b i j de exper imente le als de con t r o l eg roep , op het 
moment van de v o o r m e t i n g . Be t rokkenen hebben op da t moment 
nog geen onde rw i j s o n t v a n g e n . U i t g a n g s p u n t is nu dat de 
gemiddelde score met méér mag u i tkomen boven de toeva lscore 
dan 20 0o van het v e r s c h i l tussen de toeva lscore en de hoogst 
mogel i jke score (De Groot en Van Naerssen 1977, 34 , 4 6 ) . In het 
geva l van v i e r keuze- i tems is de toeva lscore .25 en de hoogst 
mogel i jke score 1.00. D i t be teken t da t de gemiddelde score of de 
empi r i sche nu lsco re me t boven .40 mag u i t komen . Voor de open 
v r a g e n , waarb i j geen sp rake kan z i jn van een toeva lscore , l i g t 
de empi r i sche nu lsco re u i t e r a a r d veel lager . Wordt van h i e r u i t 
naar de v e r s c h i l l e n d e meerkeuze- i tems gekeken dan b l i j ken 9 van 
de 39 items een empi r i sche nu lscore te hebben d ie boven de .40 
l i g t . Het b e t r e f t de items opgenomen m tabe l 5. 
Tabel 5. Items met een gemiddelde empi r ische 
nu lsco re boven .40 
1.Gebed van k lach t .54 
5 .Gebed van dank .79 
7 .Smeekgebed .43 
10. Komende God 65 
17 .Gebed : pe r spec t i e f , 
maa tschappe l i j khe id , gebedssoor t 80 
24 .Gebed : pe r spec t i e f , 
maa tschappe l i j khe id , godsbeeld .54 
26 .Gebed : p e r s p e c t i e f , 
maa tschappe l i j khe id .43 
33. R e c h t s t r e e k s h e i d / η i e t - r e c h t s t r e e k s -
h e l d v a n g e l o o f s u i t i n g e n .52 
3 9 . M a a t s c h a p p e l i j k e g e c o n d i t i o n e e r d -
heid v a n de e r v a r i n g .68 
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Met betrekking tot de drie open vragen kan worden opgemerkt 
dat de empirische nulscore telkens gelijk is: .17. De meerkeuze-
items die een p-waarde hebben boven .40 vertonen bij de 
controlegroep op het niveau van de nameting geen enkele 
vooruitgang en in meer dan de helft van de gevallen zelfs een 
(duideli jke) achterui tgang, terwij l bij de experimentele groep op 
het niveau van de nameting bij deze negen items sprake is van 
een vooruitgang die gemiddeld over de 9 items .15 bedraagt 
(hierin is overigens niet verdisconteerd het verschil in voor- en 
nameting bij de controlegroep). M.a.w. ondanks de hoge 
beginscore is er wel sprake van een duideli jke vooruitgang bij de 
experimentele groep. Echter, hoe hoger de empirische nulscore is 
hoe minder informatie wordt gegeven met betrekking tot het 
mogelijke curr iculumeffect. Dit betekent voor de verdere analyse 
(zie 5.4.) dat we ons minstens dienen af te vragen of met name 
de items met een extreem hoge empirische nulscore in de schalen 
die bij covariantieanalyse naar voren komen, kunnen worden 
gehandhaafd. In 5.4. zal hierop nader worden ingegaan. 
Tenslotte,de betrouwbaarheid van de toets heeft betrekking 
op de nauwkeurigheid van de toets als meetinstrument, op de 
vraag of en in hoeverre men staat kan maken op met name de 
verschillen in de scores (De Groot en Van Naerssen 1977, Deel 
I, 44, 50). Om te achterhalen of staat kan worden gemaakt op de 
verschillen in scores kan worden gekeken naar het verschil in 
voor- en nametingsscore bij de controlegroep en naar de Rit-
waarde van de toets, die betrekking heeft op de homogeniteit 
van een toets. 
De eerste invalshoek, het verschil in voor- en nameting bij de 
controlegroep, is van belang omdat immers volgens verwachting 
de leden van de controlegroep op hetzelfde niveau dienen te 
blijven staan - gezien vanuit de doelstelling van het curr iculum -
omdat zij geen treatment hebben ontvangen. Worden dan alle 42 
items te zamen genomen en wordt zowel de achteruitgang als de 
vooruitgang verdisconteerd, dan is er sprake van een gemiddelde 
achteruitgang van .005, (zie tabel 1) . Wordt naar die items 
gekeken waarbi j , ondanks de gemiddelde achteruitgang sprake is 
van een relatief grote vooruitgang (boven .05) dan bli jken er 8 
items te zijn waarop bij de nameting duideli jk hoger wordt 
gescoord (van .07 tot .21). (Zie tabel 6) . 
Echte uitschieters zijn slechts item 4 ( .11) , item 9 (.15) en item 
3 ( .21). Van de 42 items vertoont slechts een vi j fde gedeelte een 
vooruitgang hoger dan .05. En slechts 7 % van alle items 
vertoont een vooruitgang die hoger is dan .10. Dit alles betekent 
dat de leden van de controlegroep gemiddeld met betrekking tot 
het overgrote deel van de items nauwelijks of geen vooruitgang 
vertonen. 
Een tweede belangri jke invalshoek met betrekking tot de 
betrouwbaarheid is gegeven met de vraag in welke mate het 
toetsinstrument in zijn geheel homogeen is, dus gegeven met de 
vraag naar de correlatie tussen de afzonderli jke itemscore en de 
totaalscore, de zogenaamde Rit-waarde van een toets. Er wordt 
bekeken in hoeverre elk afzonderlijk item homogeen is met de 
toets als geheel. Is er een relatie tussen de score op de 
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Tabel 6. Items met een relatief grote vooruitgang 
bij de controlegroep (boven .05) 
3 nabije God .21 
4 eigen perspectief 11 
8 perspectief van de onmachtige ander 07 
9.aanklacht .15 
14 gebed, e r v a r i n g van heil en onheil 07 
28 gebed; godsbeeld en soort van gebed 07 
32 gebed als rechtstreekse u i t d r u k k i n g 08 
36 perspectiefwisseling m het gebed .07 
afzonderli jke items door de proefpersonen en de totaalscore van 
de proefpersonen? (De Groot en Van Naerssen 1977, 3 9 ) . De 
vooronderstell ing bij het bepalen van de itemhomogeniteit is dat 
de afzonderli jke items dienen te worden verstaan als 
operationahsaties van een samenhangend geheel van concepten of 
minstens als operationahsaties van enkele samenhangende gehelen 
van concepten Immers, zou een bepaald item b e t r e k k i n g hebben 
op een concept dat geen enkele conceptuele samenhang vertoont 
of verondersteld w o r d t te vertonen met meerdere of eventueel 
met alle andere concepten, dan zou er van een itemhomogeniteit 
bij voorbaat geen sprake ( k u n n e n ) z i jn. 
BIJ analyse bl i jkt nu dat er twee schalen van items zijn die 
een (duidel i jk) homogeen k a r a k t e r v e r t o n e n . De eerste schaal 
bestaat uit 25 items (schaal A) De tweede schaal bestaat uit 18 
items, waarvan 11 items tevens deel uitmaken van schaal A 
(Schaal B) (zie tabel 7 en tabel X V I m de b i j l a g e n ) . 
Voor de beschri jving van de twee schalen roep ik in herinnering 
welke dimensies kunnen worden onderscheiden m de omschrijving 
van het gebed, welke het uitgangspunt is voor de 
onderwijsleerstofstructuur van het curriculum en welke zijn 
verdisconteerd m de toets, zoals m het vorige hoofdstuk 
omschreven· 
- identiteit van het gebed 
-godsbeelden (de adressaat van het gebed) 
-soorten van gebed 
-inhoud van het gebed 
( e r v a r i n g van heil en onheil, 
maatschappelijke dimensie m de e r v a r i n g , 
perspectieven en perspectiefwisseling) 
Van schaal В n u , g e r i n g e r m omvang dan schaal A, maken deel 
uit alle items die, op^ het niveau van i n t e r p r e t a t i e v e productie, 
b e t r e k k i n g hebben op de vijf godsbeelden en de vijf 
gebedssoorten, terwij l m schaal A van deze 10 items er slechts 
d r i e godsbeelden aanwezig zijn en de vi jf gebedssoorten volledig 
o n t b r e k e n . 
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Lof en aanbidding 
Verzoenende God 
Ervaring van de gelovige 
Gebed: perspectief - klacht -
komende en partijdige God 
Gebed: heil en onheil in de 
natuur - nabije God 
Gebed: klacht en aanklacht -
komende God 
Gebed: onheil leven anderen -
partijdige God 
Gebed: heil en onheil - aanbid­
ding - nabije en komende God 
Gebed: perspectief - maatschap-
schappelijkheid - weerloze God 
Gebed: perspectief - komende God 
Gebed: maatschappelijkheid -
aanklacht en smeekbede -
verzoenende God 
Gebed: lofgebed - nabije God 
Gebed: ervaring van heil -
partijdige God 
Gebed: heil - dankgebed -
partijdige God 
Geloof voorwaarde voor gebed 
Gebed als rechtstreekse uitdrukking 
Rechtstreeksheid - niet-recht­
streeksheid van geloofsuiting 
Relatie geloof - gebed 
Meditatie en gebed 
Gebed en perspectiefwisseling 
Omschrijving gebed 
Omschrijving gebed 
Gebed en perspectieven 


















































Vervolgens valt op dat in schaal В slechts twee items 
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voorkomen waarvan de stam uit een gebed bestaat, terwijl schaal 
A bijna voor de helft uit dergel i jke, op convergente productie 
gerichte items bestaat. Alle gebedsitems vervolgens, waarin 
naast eventueel andere concepten in ieder geval alti jd een 
godsbeeld en e r g vaak een gebedssoort voorkomt, maken deel uit 
van schaal A. In beide schalen komt de dimensie ' identiteit van 
het gebed' voor. Tenslotte, de dimensie 'inhoud van het gebed' 
( e r v a r i n g van heil en onheil, maatschappelijke dimensie van de 
e r v a r i n g en de perspectieven) is in de eerste schaal slechts 
marginaal aanwezig en dan vaak in combinatie met een godsbeeld 
en een gebedssoort, en in de tweede schaal В volledig afwezig. 
Met b e t r e k k i n g tot de specificiteit van de toets dient te 
worden gewezen op de aanwezigheid, in schaal A, van dr ie items 
die een relatief hoge p-waarde v e r t o n e n , namelijk ¡tem 10 ( . 6 5 ) , 
item 24 ( .54 ) en item 33 ( .52) (Zie tabel 5 ) . Met betrekking tot 
de betrouwbaarheid van de toets dient te worden gewezen op 
dr ie items die een relatief grote vooruitgang laten zien bij de 
nameting van de controlegroep, namelijk item 28 ( . 0 7 ) , item 32 
( .08 ) en item 36 ( .07) (Zie tabel 6 ) . Deze vooruitgang komt 
echter niet boven de .08 , reden om deze dr ie items toch te 
handhaven. Moeilijker ligt het ten aanzien van de dr ie items met 
een hoge p-waarde. Niettemin meen ik toch deze items te kunnen 
handhaven, gezien de duidelijke vooruitgang in score bij de 
experimentele groep (ondanks de hoge beginscore) . Met name het 
item met de hoogste nulscore, item 10, namelijk .65 , vertoont op 
basis van de formule (02 - 01) - (04 - 03) een vooruitgang van 
.30 , (zie tabel 1 . ) . 
In het licht van de specificiteit en de betrouwbaarheid van de 
toets dient met betrekking tot schaal В te worden gewezen op de 
relatief hoge p-waarden van item 1 ( . 5 4 ) , item 5 ( . 7 9 ) , item 7 
( . 4 3 ) , item 10 ( . 6 5 ) en item 33 ( . 5 2 ) (Zie tabel 5 ) . Met name 
item 5 en item 10 vertonen een zeer hoge p-waarde. De items die 
een relatief grote vooruitgang laten zien bij de nameting van de 
controlegroep zijn item 3 ( . 2 1 ) , item 9 ( . 1 5 ) en item 32 (.08) 
(Zie tabel 6 ) . 
Dit alle betekent dat de waarde van schaal В duidelijk veel 
minder is dan die van schaal A. In de volgende paragraaf, die 
handelt over de cognitieve effecten zal in het kader van de 
covariantieanalyse blijken dat de homogeniteit van met name de 
eerste schaal A erg hoog is (alpha = .93) en die van de tweede 
schaal (schaal B) beduidend lager (alpha = .53) 
5 . 4 . COGNITIEVE EFFECTEN 
Zoals g e z e g d , bij analyse bl i jkt er een schaal van 25 items te 
zijn (schaal A) en een schaal van 18 items (schaal B ) . Ten 
aanzien van deze twee schalen kan daarom worden onderzocht 
welke variabelen de score op de nameting met name bepalen, kan 
worden nagegaan of en in hoeverre zoals v e r w a c h t , met name het 
treatment van invloed is. 
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Dit onderzoek geschiedt aan de hand van covariantieanalyse. 
Door middel van deze analyse kan worden nagegaan welke 
relaties er zijn tussen achtergrondvariabelen, de voormeting, het 
treatment en de afhankelijke variabele, in casu de score op de 
nameting. Als er zicht is op deze relaties kan zuiverder worden 
vastgesteld wat nu precies het effect van het treatment is in de 
nametingsscore. 
Zoals reeds vermeld in 5 . 1 . bleken bij de T-test en de Chi­
kwadraattoets er v i j f achtergrondvariabelen te zijn die significant 
verschilden voor de experimentele en de controlegroep (zie tabel 
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Bij de covariantieanalyse bl i jkt nu dat geen van deze v i j f 
achtergrondvariabelen significante invloed uitoefenen op de 
nametingsscore. 
Na covariantieanalyse met betrekking tot de beide schalen 
komen de volgende vergeli jkingen naar voren. 
Schaal A: Ya = .09 • .21Tr • .02Opl+ .31VM. 
R2adj = .44 
Treatmenteffect = .21 op een schaal van 0 tot 1. 
Cronbachs alpha = .93 
Met gestandaardiseerde b-coëfficiënten (betas): 
Ya = .64Tr • .20VM • .120pl 
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Schaal В: Yb = 4.43 • .49 Opl • 3.77T. 
R2adj = .40 
Treatmenteffect = 3.77 op een 18-puntschaal 
Cronbachs alpha = .53 
Met gestandaardiseerde b-coëfficiënten (betas): 
Yb = .61Tr • .280pl. 
Als onafhankelijke variabele treedt primair het curriculum of 
het treatment (T r ) op; als covariabele treden alleen voormeting 
(VM) op en opleiding (Opl) . De proportie verklaarde variantie 
(R2 adj .) geeft het percentage aan van de spreiding in de score 
op de nameting die door de in de vergel i jk ing betrokken 
variabelen wordt verk laard. Bij toetsing op interactie tussen de 
onafhankelijke variabelen, zowel bij schaal A als schaal B, bleek 
de interactie niet significant te zi jn. Dit betekent concreet dat 
deelnemers met een hogere opleiding niet, vanwege hun hogere 
opleiding, een grotere vooruitgang vertonen dan deelnemers met 
een lagere opleiding. Een hogere opleiding is als zodanig niet 
van invloed op het mogelijke effect van het treatment. 
Uit de twee analyses bl i jkt dat schaal A door een zeer hoge 
interne homogeniteit wordt gekenmerkt (alpha = .93), dat de 
proport ie verklaarde variantie duideli jk l igt boven het 
gebruikel i jke cri ter ium van .30 (.44) en dat het treatment in zijn 
invloed bijna dr ie maal zo sterk is (.64) als de invloed van de 
voormeting (.20) en vi j f maal zo sterk als de invloed van de 
opleiding ( .12) . Schaal В vertoont een minder grote homogeniteit 
(alpha = .53) maar de proportie verklaarde variantie l igt 
eveneens boven 30 (.40) en de invloed van het treatment 
(.61) is meer dan twee maal zo sterk als de invloed van de 
opleiding ( .28). Waar de gemiddelde vooruitgang van alle items, 
op basis van de formule (02 - 01) - (04 - 03)= .21 (zie 
paragraaf 5.0) , kan met betrekking tot de saldovooruitgang in 
de positieve score van schaal A en schaal В een gemiddelde 
vooruitgang worden geconstateerd van .19 (schaal A) en .23 
(schaal B ) . 
Kunnen aan deze uitslagen nu ook gegevens worden ontleend met 
betrekking tot de sequentiële kenmerken van het curriculum? 
Voor zover er van sequentiëring in het curriculum sprake is, 
beperkt deze zich, gezien de soort van logische relaties tussen 
de verschillende concepten in de onderscheiden 
inhoudsdimensies, tot een sequentiëring vanuit de invalshoek van 
cognitieve operaties. Immers op inhoudelijk-logische gronden valt 
niet te verdedigen dat de behandeling van bijvoorbeeld de 
soorten van gebed vooraf dient te gaan aan de behandeling van 
de godsbeelden of omgekeerd. Daarom kan er slechts sprake zijn 
van sequentiëring doordat minder complex cognitief gedrag 
voorafgaat aan meer complex cognitief gedrag, in casu doordat 
interpretatieve productie voorafgaat aan convergente productie. 
Dit betekent dat de sequentiëring is gebaseerd op een 
toepassingsgericht sequentiëringsprincipe, zonder dat hieruit 
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overigens de conclusie mag worden getrokken dat het curr iculum 
een valide operationalisering is van di t pr incipe. Voor een 
antwoord op de vraag of het curr iculum heeft gewerkt en of 
convergente productie interpretatieve productie vereist , 
beperken we ons tot die items die minstens betrekking hebben op 
godsbeelden en/of soorten van gebed, en vragen ons af welke de 
vooruitgang is bij die items die interpretatieve productie vereisen 
en bij die items die convergente productie vereisen (zie tabel 9 
en tabel 10). 
Tabel 9 Vooruitgang godsbeelden (a) 
en soorten van gebed (b) op het niveau 
van interpretatieve productie 




































Het b l i jk t nu dat de gemiddelde vooruitgang bij de soorten van 
gebed, op interpretatief productieniveau, 33 is en bij de 
godsbeelden .34. De gemiddelde vooruitgang bij die items waarin 
een godsbeeld voorkomt en met een soort van gebed en die op 
convergent productieniveau l iggen, bedraagt .19; en bij die 
items, convergente productie vereisend, die zowel een godsbeeld 
als een gebedssoort bevatten, bedraagt de gemiddelde 
vooruitgang slechts .09. Hieruit moge bli jken dat het 




















Vooruitgang godsbeelden (a) 
en gebedssoorten + godsbeeld 
I 
1 en (b) | 
op convergent productieniveau | 
I 
godsbeelden 
gebed: nabije God 
gebed, parti jdige God 
gebed: weerloze God 
gebed, komende God 




gebed: klacht + komende 
en part i jdige God 
gebed: klacht en aan-
klacht • komende God 
gebed, aanbidding * 
nabije en komende God 
gebed: aanklacht en 
smeken + verzoenende God 
gebed, lofgebed + nabije 
God 
gebed dankgebed • 

















5.5. AFFECTIEVE EFFECTEN 
BIJ analyse van de belangstellmgsitems komen als drie homogene 
schalen naar voren de clusters van die items die m meer 
algemene zin betrekking hebben op aandacht en responsie ten 
aanzien van (een nieuwe visie op) het gebed, van de items die 
betrekking hebben op aandacht en responsie ten aanzien van de 
godsbeelden en de items die betrekking hebben op aandacht en 
responsie ten aanzien van de soorten van gebed In tabel 11, 
12, en 13 zijn van deze drie schalen de gemiddelde scores van 
elk van de vijf antwoordmogelijkheden weergegeven, bij de voor-
en nameting van de experimentele groep. 
De homogeniteit van de drie schalen ¡s groot, resp. .89 
(algemene belangstelling), .80 (belangstelling godsbeelden) en 
.76 (belangstelling gebedssoorten). De proportie verklaarde 
vanantie (de R2 adj.) is echter voor de schaal van de beelden 
en de soorten erg laag, resp. .14 en .16, zodat erg weinig 
wordt verklaard van de spreiding. De proportie verklaarde 
vanantie van de eerste algemene belangstellmgsschaal is 
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Tabel 11 . Gemiddelde scores affectieve items 
'algemene belangstelling gebed' 
experimentele groep 
Mee eens 
Enigszins mee eens 
Weet niet 















Gemiddelde score op een 
schaal van 1 tot 5: 4.54 4.63 




Enigszins mee eens 
Weet niet 















Gemiddelde score op een 
schaal van 1 tot 5: 4 .30 4.34 
daarentegen wel duideli jk boven het gehanteerde cri ter ium van . 
30 ( . 3 9 ) . Worden de drie schalen samen genomen dan ontstaat, 
bij covariantieanalyse, het volgende beeld: 
Yc = 1 . 4 1 - . 1 5 T r - .05L • .51VM - .07Facsc.3 
op een schaal van 0 tot 1 
R2adj.= .31 
Cronbachs alpha = .85 (voormeting) 
= .91 (nameting) 
Met gestandaardiseerde b-coëfficienten (be tas ) : 
Yc =.44VM - . 2 1 T r - .16L - .16Facsc.3. 
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ι 1 
I Tabel 13. Gemiddelde scores affect ieve items | 
| 'belangstelling gebed s soorten' | 
| experimentele groep | 
Mee eens 
Enigszins mee eens 
Weet niet 
Enigszins mee oneens 
Mee oneens 
Gemiddelde score op een 


















Het bl i jkt nu d a t , voorzover er verschuiv ingen plaats v i n d e n , 
deze met name worden v e r k l a a r d door de voormeting. De 
voormeting heeft een positieve invloed op de nametingsscore. 
Daarentegen heeft het treatment een lichte negatieve invloed, 
twee keer zo klein als de positieve invloed van de voormeting. 
Vervolgens blijken leeftijd en factorscore 3 ook een geringe 
negatieve invloed te hebben: hoe hoger de leefti jd en hoe hoger 
de score op factor 3 , hoe lager de score bij de nameting. 
Bedacht moet hierbij worden, zowel met b e t r e k k i n g tot de 
positieve invloed van de voormeting als de negatieve invloed van 
de overige variabelen, dat het gaat om (slechts) 31 % van de 
totale spreiding die door deze variabelen wordt bepaald en dat 
het gaat om een predictiemodel. 
'Voor zover er verschuivingen plaats v i n d e n ' : een vergel i jk ing 
tussen de scores bij de voor- en nameting laat zien dat de 
respondenten zowel in de experimentele als in de controlegroep 
bij de voormeting reeds e r g hoog scoren, resp. 4 . 3 8 en 4.12 (op 
een schaal die loopt van 1 tot 5) waarbi j alle 25 items tezamen 
zijn genomen. Bij de nameting zijn de scores resp. 4.42 en 4 . 0 4 : 
de experimentele groep scoort een f r a c t i e hoger en de 
controlegroep een f r a c t i e lager. 
Eenzelfde beeld doet zich voor als uitsluitend wordt gekeken 
naar de positieve scores waarmee zijn bedoeld zowel de 'mee 
eens'-antwoorden als de 'enigszins mee eens'-antwoorden. We 
beperken ons tot de godsbeelden en de gebedssoorten, en gaan, 
anders dan in tabel 12 en 13, de scores na per item voor zowel 
de controle- als de experimentele g r o e p . Dan bl i jkt dat bij de 
godsbeelden de positieve scores van de controlegroep bij de 
voor- en nameting 68.4 % resp. 6 5 . 8 % zijn en bij de 
experimentele groep '77.2% resp. 8 2 . 4 %. Bij de gebedssoorten 
zijn de percentages 63.4 % resp. 5 9 . 6 % en 7 8 . 0 % resp. 77.6 %. 
Zie voor meer gedetail leerde cijfers tabel 14 en 15. 
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Tabel 14. Percentage positieve scores 
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Hieruit moge b l i jken, niet verwonderli jk gezien de hoge 
beginscore, dat er bij de nameting geen sprake is van een 
vooruitgang met betrekking tot de affectieve items, in 
vergeli jking met de voormeting. 
Dit alles betekent echter niet dat er ook op het niveau van de 
afzonderlijke items geen verschuivingen met name bij de 
experimentele groep hebben plaats gevonden. 
Voor de beschri jv ing van de verschuivingen maken we 
gebruik van de ordening in typen van affectieve verandering 
zoals door Feldman en Newcombe beschreven (1969). Er zijn 






zowel de positieve als de negatieve houding 
worden sterker, 
beide houdingen worden zwakker, 
de positieve houding wordt negatief, 
de negatieve wordt positief, 
beide houdingen bli jven zoals ze waren, 
beide houdingen verschuiven naar het 
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neutrale midden, 
- formation of an vanuit de neutrale positie een wijziging 
att i tude: in positieve of negatieve r icht ing 
Het eerste dat opvalt is dat er v i j f items zijn waarbij sprake is 
van een duideli jke verschuiv ing/verander ing en wel in positieve 
r ich t ing. Deze vi j f items zi jn: 
item 6. belangstelling voor het perspectief van de onmachtige 
ander 
item 12. belangstelling voor het gebed van aanklacht 
item 17. belangstelling voor ervar ing van heil en onheil in het 
eigen leven 
item 23. belangstelling voor ervar ing van heil en onheil in het 
leven van anderen 
item 15. belangstelling voor het beeld van de weerloze God 
(zie tabel 16). 
Tabel 16. Vooruitgang bij enkele affectieve items 
op een schaal van 1 tot 5 






Opvallend is de vooruitgang bij item 17., belangstelling voor 
ervar ing van heil en onheil in het eigen leven, en de 
vooruitgang bij item 15., belangstelling voor het beeld van de 
weerloze God. Deze laatste vooruitgang wordt echter 
gerelativeerd door een weliswaar minder grote maar niettemin 
beduidende vooruitgang bij de controlegroep. Deze vooruitgang 
kán bestaan in een verandering zowel van het eerste type, 
'accentuation' (aanwezige positieve houding wordt sterker) als uit 
een verandering van het derde type, 'conversion' (een 
oorsponkelijk negatieve houding wordt posi t ief) . 
Naast deze direct waarneembare vooruitgang kan er ook 
sprake zijn van mogelijk grote verschuivingen in antwoorden op 
afzonderli jke items die niet onmiddellijk uit de gemiddelde 
verschilscore tussen voor- en nameting vallen af te lezen. Het is 
immers mogelijk dat (relatief) veel respondenten bij de nameting 
duideli jk anders antwoorden dan bij de voormeting, maar dan wel 
zo dat ongeveer evenveel respondenten opschuiven van (meer) 












dergelijke verschuiving een vr i j geringe gemiddelde verschilscore 
opleveren. Aan de hand van een kruistabel kan een dergeli jke 
mogelijk grote verschuiving per afzonderli jk item op het spoor 
worden gekomen. 
Vanuit deze invalshoek zijn de volgende belangstellingsitems 
de moeite van een nadere analyse waard: 
Opnieuw alle items die een relatief grote vooruitgang bij de 
nameting vertonen, de hiervoor reeds genoemde items 6, 12, 17, 
23 en 15. En bovendien: 
item 14. belangstelling voor het gebed van aanklacht, 
item 20. belangstelling voor het beeld van de part i jdige God. 
We beginnen met opnieuw, maar nu genuanceerder, te kijken 
naar die items waarbij sprake is van een positieve verander ing, 
en wel door te kijken naar de verschuiving van 'enigszins mee 
eens'- naar 'mee eens'-antwoorden. Zie daarvoor tabel 17, waarin 
wordt aangegeven in welke mate er binnen de positieve 
antwoorden sprake is van een verschuiv ing. 
Tabel 17. Verschuiving binnen 7 bel. 


























2 1 2*1 
22.0 32.0 54.0 





































VM = voormeting 
| NM = nameting 
1 = mee eens antwoorden 
2 = enigszins mee eens antwoorden 























































Bij de meeste van deze 7 items nu zien we, bij de experimentele 
groep, een verschuiving van 'enigszins mee eens'-antwoorden 
naar 'mee eens'-antwoorden. Duidelijk is dit bij het beeld van de 
weerloze God, het gebed van aanklacht, het perspectief van de 
onmachtige ander , de ervaring van heil en onheil in het eigen 
leven en in het leven van anderen. Zo is bijvoorbeeld in het 
geval van de weerloze God bij de experimentele groep sprake van 
19% 'enigszins mee eens'-antwoorden bij de voormeting, en bij de 
nameting nog 8%, terwij l de 'mee eens'-antwoorden bij de 
nameting bijna verdubbeld zijn (van 44% naar 73%) in vergel i jk ing 
met de voormeting. Hieruit blijkt ook dat de totaalscore van 73% 
'mee eens'-antwoorden bij de nameting niet alleen wordt gevormd 
door oorspronkeli jke 'mee eens'-antwoorden ('maintenance', pijl A 
in f i g . 1) én oorspronkelijke 'enigszins mee eens'-antwoorden 
( 'accentuation' , pijl В in f i g . 1 ) , maar bovendien ook door een 
aantal oorspronkeli jke 'weet η iet'-antwoorden ('formation of an 
a t t i t u d e ' , pijl С in f i g . 1 ) en '(enigszins) mee oneens'-antwoorden 
('conversion', pijl D in f ig 1 ) . 
Fig. 1 , Affectieve verschuivingen, beeld van de weerloze God 
Mee oneens | — — -*-• ^ Mee eens 
Naast verschuivingen in positieve r i c h t i n g , zijn er echter aan 
de hand van kruistabellen ook aan elkaar tegengestelde 
verschuivingen waar te nemen. We zien dan dat met uitzondering 
van het beeld van de weerloze God er bij de overige zes items 
inderdaad een veel minder samenhangend beeld ontstaat wanneer 
de nameting met de voormeting wordt v e r g e l e k e n . Met name bij 
het gebed van klacht, bij de aanklacht en de part i jdige God 
heeft er veel verschuiving plaats gevonden tussen voor- en 
nameting. 
Als, ad exemplum, van meer nabij naar het gebed van klacht 
en naar het beeld van de parti jdige God wordt g e k e k e n , dan 
vertonen deze het volgende beeld. 
Het gebed van klacht laat bij de voormeting slechts 3 
' (enigszins) mee oneens'-antwoorden zien (op een totaal van 75 
r e s p o n d e n t e n ) . Deze dr ie respondenten laten bij de nameting alle 
'conversion' in positieve richting zien ( f i g . 2, В ) . Omgekeerd 
vertonen negen respondenten 'conversion' in negatieve r ichting 
bij de nameting ( f i g . 2, A ) . V a n u i t de neutrale 'weet 
niet'-posit ie, waar oorspronkelijk zich 24 respondenten ophouden, 
resteren er bij de nameting nog slechts 4. V e e r t i e n van hen 
zijn opgeschoven in positieve r icht ing, 6 in negatieve r i c h t i n g : 
'formation of an att i tude' ( f i g . 2, С ) . 'Accentuation' van de 
positieve houding doet zich voor bij 7 respondenten ( f i g . 2, D ) , 
en 'regression' in positieve houding bij d r i e ( f i g . 2 , F ) . Slechts 4 
respondenten verschuiven naar het neutrale midden ( f i g . 2, G ) . 
Tenslotte valt op dat 25 respondenten hun positieve houding 
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handhaven en 4 respondenten hun neutrale houding: 
'maintenance' ( f i g . 2 , E). 
Fig. 2. Affectieve verschuivingen, gebed van klacht (N=75) 
A. Conversion ' 
negative - АГГГ—|. 
B. Conversion 2. 
positive - i r ï i - _ _ - | . 
C. Formation of ¿ 'Ч 
an attitude - <£Ί—-3·|<η — at 
D. Accentuation -
Λ M" 




Kijken we op dezelfde manier naar het beeld van de parti jdige 
God dan doen zich overeenkomstige bewegingen voor ( f i g . 3 ) . De 
parti jdige God laat globaal hetzelfde beeld zien als het gebed van 
klacht, met dien verstande dat minder respondenten een 
conversion in positieve r icht ing laten zien ( d r i e , f ig 3 , B ) , meer 
respondenten een regressie in de positieve houding (negen, f i g . 
3 , F ) , en bovendien v i j f respondenten vanuit een positieve 
houding naar een neutrale verschuiven ( f i g . 3,G), en nog weer 
eens v i j f respondenten vanuit de neutrale positie tot een 
negatieve houding komen ( f ig 3 , C ) . 






C. Formation of S* , 0 
an att itude - ^ Г Т Г ^ ^ Т Г г ^ + 
3 
D. Accentuation - 1 m..^— • 
E M , о 9 Q . 
E. Maintenance - p Ä • 
F. Regression - 1 ^- — ^ — * 
G. Neutralization - ^ э·)**- -"4 * 
Ter vergel i jk ing is het wellicht interessant het totale beeld 
van verschuivingen bij de weerloze God in kaart te brengen 
( f i g . 4 ) . 
Fig.4. Affectieve verschuivingen, weerloze God (N=68) 
A. Conversion Ξ: 
negative - *CT.— |. 
Β. Conversion Ζ 
positive - j^T7-Z-\. 
C. Formation of Ъ lo 
an att itude - ^ Γ . - Γ η * ^ - — ^ + 
D. Accentuation - — k ^ - - ^ * > 1 ' c ^ — • 
E. Maintenance - - * i|«._. \ J Í + 
F. Regression - — — — * 1 (СТГГ^ + 
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/ 
G. Neutralization - -^—- | 
We zien dan inderdaad een meer uitgesproken verschuiving in 
positieve r i c h t i n g : zeven respondenten vertonen een positieve 
conversion ( f i g . 4, В ) , tien respondenten laten een formation of 
an att itude (in positieve r ichting) zien ( f i g . 4,С) en voor 
eveneens tien respondenten geldt een accentuation van een 
oorspronkeli jk reeds positieve houding ( f i g . 4 , D ) . Slechts bij 
twee respondenten is sprake van een conversion in negatieve 
r icht ing ( f i g . 4, A) en voor slechts één respondent geldt 
regression binnen de positieve houding ( f i g . 4, F) . Een neutrale 
positie komt veel minder voor dan bij de part i jdige God (v ier 
tegenover t ien) . 
5.6. EVALUATIE DOOR DE DEELNEMERS 
Tenslotte nog enkele gegevens naar aanleiding van de evaluatie 
door de deelnemers zelf. 
In de evaluatieve vragen die na afloop van de cursus aan de 
educandi zijn gesteld kunnen verschillende vragen worden 
onderscheiden waaruit bij analyse twee schalen naar voren 
komen. De eerste van deze twee schalen wordt met name 
gekenmerkt door vragen die betrekking hebben op de betekenis 
die de cursus heeft gehad. In deze schaal komen vragen voor als 
' Ik ben blij dat ik de cursus heb gevolgd', 'de cursus heeft me 
geholpen bij het persoonlijk gebed', 'de opdrachten en vragen in 
het cursusboek hebben me geholpen bij het verwerken van de 
stof' en ' ik voelde me betrokken bij de cursus' . De homogeniteit 
van deze schaal is hoog (alpha = 0.87) en de gemiddelde score 
bedraagt 4.4 op een schaal van 1 tot 5. In tabel 18 zijn de 
gemiddelde percentages van de vi j f antwoordcategoriën voor deze 
'betekenis'-schaal aangegeven. 
i Tabel 18. Evaluatieve 
| gemiddelde 
i Mee eens 
| Enigszins mee eens 
| Weet niet 
| Enigszins mee oneens 










betekenis van de cursus ' , 
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De tweede schaal wordt met name gekenmerkt door de moeite en 
inspanning die educandi al dan niet hebben ervaren bij het 
volgen van de cursus, bij de ui t leg, de opdrachten en de 
vragen. Het gaat om uitspraken als 'het volgen van de cursus 
heeft me veel inspanning gekost' en 'de uitleg in het cursusboek 
vond ik in het algemeen moeilijk'. De homogeniteit van deze 
schaal is minder groot (alpha = 0.69) en de gemiddelde score 
bedraagt 3.4 op een schaal van 1 tot 5. Deze schaal loopt van 
geen of minder inspanning naar meer of veel inspanning met 
betrekking tot de cursus. In tabel 19 zijn de gemiddelde 
percentages van de vi j f antwoordcategoriën aangegeven voor deze 
' inspannings'-schaal, en daaruit b l i jk t dat 61 % de cursus moeilijk 
heeft gevonden. 
I 
| Tabel 19. Evaluatieve | gemiddelde 
1 Mee eens 
1 Enigszins mee eens 
| Weet niet 
| Enigszins mee oneens 
| Mee oneens 
ι 
1 








Het b l i jk t nu dat de eerste evaluatieve schaal, de 
'betekenis'-schaal, geen invloed heeft op de scores op de twee 
cognitieve schalen A en B. De tweede evaluatieve schaal, de 
' inspannings'-schaal, b l i jk t echter wel 'iets' te doen, ofschoon 
niet veel en dan nog alleen met betrekking tot de cognitieve 
schaal A: de verklaarde variantie bedraagt ongeveer 7 % 
(Pearson R = .26) en deze is significant (p = .017). M.a.w. er 
bestaat een lichte aanwijzing dat hoe minder moeite de 
deelnemers, volgens hun eigen zeggen, met de cursus hebben 
gehad, hoe hoger de effectscore is. Maar, nogmaals, ofschoon 
signif icant, is de invloed erg ger ing. 
Ten aanzien van de invloed van de lesvoorbereiding kan het 
volgende worden gezegd. Er is een scheiding gemaakt tussen 
enerzijds die deelnemers die zeggen de bijeenkomsten alti jd te 
hebben voorbereid en anderzijds alle overigen, dus ook diegenen 
die de les meestal voorbereidden (zie tabel 20). 
Dan b l i jk t dat de invloed van de lesvoorbereiding op het 
curriculumeffect ten aanzien van de beide schalen groot is (een 
p-waarde van resp. .003 en .032): de groep die de les alti jd 
heeft voorbereid laat een hoger curriculumeffect zien dan de 
groep die niet alt i jd of practisch nooit de les voorbereidde. 
Gebrekkige lesvoorbereiding kan worden beschouwd als een 
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Tabel 20. Invloed van lesvoorbereiding, absenteïsme 
en verdere verdieping op curnculumeffect , met 
betrekking tot de cognitieve schalen A en B, 
bij de experimentele groep 
1 . T - t e s t voor lesvoorbereiding 
groep a = bereidde de les alti jd voor 
groep b = bereidde de les meestal 






















2. T - t e s t voor absenteïsme 
groep а = nooit afwezig 




































3 . T - t e s t voor v e r d e r e verdieping 
groep а = v e r d e r e verdieping 
groep b = geen verdere verdieping 
variabele 
Schaal A groep а 
groep b 
Schaal В groep а 
groep b 
minstens niet volledig ondergaan hebben van het treatment en in 
die zin kunnen deze gegevens met b e t r e k k i n g tot de 
voorbereiding worden geduid als een aanwijzing die het effect 
van het curriculum onderstreept. 
De a a n - of afwezigheid tijdens de cursusbijeenkomsten bl i jkt 
vervolgens geen aanwijsbare invloed op het effect te hebben: ook 
voor hen die niet alti jd aanwezig waren heeft het curr iculum, 
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althans met betrekking tot de twee theologische schalen een 
zelfde effect als voor hen die wel alt i jd aanwezig waren. 
De variabelen 'behoefte aan verdere begeleiding in het gebed' 
en 'behoefte aan voortzetting van de groepsbijeenkomsten' blijken 
evenmin van invloed op het effect. Een uitzondering dient 
wellicht te worden gemaakt voor 'de behoefte aan verdere 
verdieping in het gebed'. Zij die verdere verdieping wensen 
scoren gemiddeld op schaal В iets hoger (p-waarde = .073). 
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6. INTERPRETATIE VAN DE ONDERZOEKSGEGEVENS 
In di t laatste hoofdstuk gaat de aandacht uit naar de 
interpretat ie van de resultaten van de analyse en naar de 
mogelijke betekenis die er aan kan worden gehecht. 
In het volgende komt allereerst aan de orde welke de 
cognitieve en de affectieve effecten van het curr iculum zi jn, en 
welke aanwijzingen er aan kunnen worden ontleend of en in 
hoeverre de curriculumtheoretische benadering in ons onderzoek 
van waarde is gebleken (6 .1 . ) . In een tweede paragraaf wil ik 
graag aandacht besteden aan de uitkomst van het onderzoek met 
betrekking tot de wereld- en levensbeschouwelijke 
achtergrondvariabelen van de onderzoeksgroep (G.2 . ) . In een 
laatste paragraaf zal ik nader ingaan op de mogelijke betekenis 
van het onderzoek voor een wezenlijk element in de 
gebedstheologie zoals deze in deze studie is ontwikkeld, namelijk 
dat van de adressaat van het gebed, toegespitst op het beeld 
van de part i jdige en de weerloze God (6.3. ). 
6.1. INTERPRETATIE VAN DE EFFECTEN VAN HET 
CURRICULUM 
Om een oordeel te kunnen vormen over de effecten van het 
curr iculum en over de waarde van deze effecten, roep ik in 
herinnering welke de doeloriëntatie en de algemene doelstelling 
van het feitel i jk ontwikkelde en in het onderzoek gehanteerde 
curr iculum was, en welke de onderzoeksvraag was die in het 
onderzoek centraal heeft gestaan. 
De doeloriëntatie van het curriculum luidde: 
- Bevordering van de identiteit van de gelovige in polit iek-
theologische perspectief. 
De algemene doelstelling van het curr iculum, die in het 
perspectief van deze doeloriëntatie dient te worden verstaan, 
luidde: 
- Het exploreren van de relevantie van een politiek-theologische 
benadering van het gebed voor de eigen verhouding tot het 
gebed. 
En, tenslotte, de onderzoeksvraag luidde: 
- Heeft een curriculum over het gebed, 
- waaraan een onderwijsleerstofstructuur ten grondslag l igt die 
de concepten ontleent aan een politieke theologie en aan de 
belangrijkste structuurelementen van het gebed, 
- dat beoogt volwassen educandi die tot de kernkerkeli jken 
kunnen worden gerekend en een bepaald ontwikkelingsniveau 
bezit ten, de mogelijke relevantie te laten onderzoeken van de 
in het curr iculum aangeboden benadering van het gebed voor 
de eigen verhouding tot het gebed, 
- effecten in termen van begr ip , toepassing, resp. 
interpretatieve productie en convergente product ie, aandacht 
en responsie? 
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Ten aanzien van de algemene doelstelling en ten aanzien van 
de onderzoeksvraag dient, in het kader van het beoordelen 
van de onderzoeksresultaten, te worden opgemerkt dat het doel 
van de cursus dus niét bestaat in het leren bidden in de 
directe betekenis van het woord en dat het doel van het 
onderzoek dus niet kán bestaan in een effectmeting die verder 
gaat dan de doelstelling van het curriculum toelaat. De 
doeleinden van de cursus beperken zich tot (enkele) 
voorwaarden van het bidden. Deze doeleinden kunnen 
instrumentele doelen met het oog op het gebed worden 
genoemd. Evenmin bedoelt de cursus de deelnemers 
rechtstreeks en onmiddellijk te vormen in een politieke 
theologie. De cursus bedoelt wél deelnemers een visie op het 
gebed aan te bieden waaraan een politiek-theologische 
benadering ten grondslag l igt , om hen vervolgens te vragen 
zichzelf , voorzover het betreft hun eigen verhouding tot het 
gebed, te confronteren met deze visie. Dit impliceert een 
cognitief zowel als een affectief aspect in de doelstell ing, dus 
in het beoogde gedrag en dus in de ten principale 
controleerbare mogelijke effecten van de cursus. Dit meer 
geoperationaliseerde beoogde gedrag wordt omschreven in de 
specifieke doelstell ingen, kortweg: cognitief gedrag ten aanzien 
van de inhoud van het gebed, de soorten van gebed en de 
adressaat van het gebed in politiek-theologisch perspectief, en 
affectieve openheid ten aanzien van deze inhoudsdimensies. 
Deze elementen corresponderen met de inhoud van de 
onderzoeksvraag. In deze laatste wordt bovendien ook nog 
aangegeven dat het doel van de cursus als wel van het 
onderzoek zich richt op volwassen kernkerke l i jken, van een 
zeker ontwikkel ingsniveau. Dit impliceert dat de resultaten van 
het onderzoek direct slechts betrekking hebben op de zo 
omschreven doelgroep. 
Welke zijn nu de concrete resultaten, op cognitief niveau, 
m . a . w . welk leergedrag hebben deelnemers ontwikkeld en laten 
zien ten aanzien van de verschillende aangeboden concepten? 
( 6 . 1 . 1 . ) . Welke zijn de concrete resultaten van de exploratie 
van de aangeboden politiek-theologische visie op het gebed 
voor de eigen verhouding tot het gebed, m.a .w . welk gedrag 
hebben de deelnemers ontwikkeld en laten zien op het niveau 
van affectieve openheid en op het niveau van de eigen 
evaluatie van het onderwijsleerproces? ( 6 . 1 . 2 . ) . 
6 . 7 . 7 . Cognitieve resultaten 
Ten aanzien van de eerste vraag kan het volgende worden 
opgemerkt. Zoals reeds in het vorige hoofdstuk gemeld is de 
saldovooruitgang bij de cognitieve items - dus niet per se het 
saldoeffect van de cursus - wanneer alle resultaten met 
betrekking tot alle items bij elkaar worden genomen, .21 op een 
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schaal van .00 tot 1.00. Op de vraag of en in welke mate deze 
vooruitgang te danken is aan het curriculum is daarmee nog geen 
antwoord gegeven. Ten aanzien van alle items gezamenlijk kan 
een dergeli jk antwoord ook niet worden gegeven. Daarvoor dient 
eerst te worden vastgesteld of het toetsinstrument nauwkeurig, 
specifiek en homogeen is (c f r . 5 . 3 . ) . Met betrekking tot de 
nauwkeurigheid en de specificiteit is in het vorige hoofdstuk 
naar voren gekomen dat afgezien van enkele uitzonderingen het 
merendeel van de items in voldoende mate nauwkeurig en 
specifiek was. De homogeniteit bleek daarentegen problematischer 
te z i jn . De verschillende inhoudsdimensies van het gebed, zoals 
deze kunnen worden teruggevonden in de conceptuele structuur 
die aan het curriculum ten grondslag l igt , kwamen als zodanig in 
van elkaar onderscheiden, interne samenhang vertonende schalen 
van items niet naar voren. Er bleken wel twee schalen gevonden 
te kunnen worden, de eerste bestaande uit 25 items (schaal A ) , 
de tweede bestaande uit 18 items (schaal B) 
Bij deze twee schalen kan het volgende worden opgemerkt. 
Al lereerst , zoals reeds aangegeven in 5 . 4 . , maakt een aantal 
items deel uit van beide schalen. Op de tweede plaats valt op 
dat met name de niet-theologische concepten - de beide 
perspectieven en de maatschappelijke dimensie in de ervar ing -
zo goed als niet deel uit maken van de schaal (schaal A) of zelfs 
volledig afwezig zijn (schaal B ) . Bovendien valt op dat van 
schaal A álle items waarvan de stam uit een gebed bestaat én 
waarin een van de godsbeelden voorkomt, deel uit maken. 
Tenslotte valt op dat in schaal В zowel álle godsbeelden als álle 
gebedssoorten op het niveau van interpretat ieve productie 
voorkomen. 
Als nu wordt gekeken naar de saldovooruitgang in de 
positieve scores op die items die deel uitmaken van deze beide 
schalen, dan is er sprake van een vooruitgang van .19 (schaal 
A) en .23 (schaal B ) . En van deze vooruitgang kan vervolgens 
wél , in tegenstell ing tot het totale toetsinstrument, worden 
nagegaan of en in hoeverre deze vooruitgang is te danken aan 
het curr iculum. Bij covariantieanalyse is gebleken, zoals 
beschreven in 5 . 4 . , dat met betrekking tot schaal A , naast 
opleiding en voormeting, het treatment van invloed is geweest, 
en wel meer dan drie maal zo sterk als de voormeting en vijf 
maal zo sterk als de invloed van de vooropleiding, en dat met 
betrekking tot schaal В naast opleiding wederom met name het 
treatment van belang is geweest. De invloed van het treatment is 
meer dan twee maal zo sterk als de invloed van de voormeting. 
De deelinvloed van de opleiding impliceert overigens allerminst, 
zoals in het vorige hoofdstuk aangegeven, dat met name een 
hogere opleiding meer invloed op de vooruitgang zou hebben dan 
een lagere opleiding. Het curriculum heeft dus een aanwijsbaar 
effect gehad ten aanzien van de theologische concepten. 
Als vervolgens wordt gekeken naar het effect van het 
curriculum ten aanzien van de sequentiëring in het curr iculum, 
toegespitst op de godsbeelden en de gebedssoorten, dan bli jkt 
het volgende. In het vorige hoofdstuk kwam naar voren dat de 
vooruitgang op interpretat ief productieniveau .33 resp. .34 was 
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en dat op het niveau van convergente productie met betrekking 
tot de godsbeelden de vooruitgang 19 en met betrekking tot de 
godsbeelden en de gebedssoorten gezamenlijk de vooruitgang 09 
was. Ook al gelden ten aanzien van deze uitkomsten dezelfde 
opmerkingen als m vorengaande gemaakt over de homogeniteit en 
de val iditeit van de items, aan deze uitkomsten kan minstens de 
aanwijzing worden ontleend dat het sequentiermgsprmcipe 
allerminst wordt tegengesproken: met betrekking tot de 
godsbeelden en de gebedssoorten l i jkt interpretatief-productieve 
cognitieve verwerking vooraf te dienen gaan aan convergent-
productieve cognitieve verwerking. 
BIJ deze resultaten op cognitief niveau dienen enkele 
opmerkingen te worden gemaakt. De eerste heeft betrekking op 
het opvallende feit dat de gebedsmhoudelijke concepten (de 
perspectieven en de maatschappelijke geconditioneerdheid van de 
ervar ing) (bijna) met voorkomen m de beide schalen Betekent 
di t nu dat de pohtiek-theologische benadering van het gebed als 
zodanig bij de deelnemers geen toegang heeft gekregen7 Als 
verderop de resultaten op affectief niveau ter sprake zullen 
komen, kan daar meer over worden gezegd Naar aanleiding van 
de resultaten op cognitief niveau kan m ieder nu reeds worden 
beweerd dat deze conclusie met hoeft te worden getrokken. 
Immers, ook op het niveau van de gebedssoorten en op het 
niveau van de godsbeelden - met name het gebed van klacht, het 
gebed van aanklacht, de part i jdige God, de weerloze en de 
komende God - is een pohtiek-theologische benadering 
verdisconteerd en er zijn geen aanwijzingen dat ten aanzien van 
deze soorten en beelden het rendement van de cursus minder is 
dan ten aanzien van de andere beelden en soorten 
Een tweede opmerking heeft betrekking op de hypothetische 
waarde van de uitslag ten aanzien van een curriculumtheoretische 
benadering van gebed en gebedseducatie m het algemeen Gezien 
het quasi-expenmentele karakter van het onderzoek kan met 
worden gezegd dat de uitslag zonder meer geldt voor de totale 
populatie waarvan onze onderzoeksgroep een met-representatieve 
steekproef was Wel kan worden gezegd dat de uitslag een 
aanwijzing bevat, minstens met betrekking tot de theologische 
aspecten van het gebed, voor de mogelijke effectiviteit van een 
dergeli jke benadering Niets wijst er op dat een 
curriculumtheoretische benadering geen of zelfs een averechtse 
ui twerking heeft. De effectscores en de opmerkingen die 
deelnemers na afloop van de cursus hebben gemaakt (zie 6 1.2.) 
wijzen u i tdrukkel i jk m omgekeerde r icht ing 
6.1.2. Affectieve resultaten 
In het volgende dienen we ons bezig te houden met de resultaten 
voorzover van belang voor het affectieve aspect in de 
doelstelling van het curriculum We laten m het kort de 
gegevens met betrekking tot de affectieve openheid de revue 
passeren. 
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Allereerst b l i jk t dat er tussen voor- en nameting weinig 
verschuiving plaats v indt , althans bij het merendeel van de 
belangstellmgsitems. Dit is met zo verwonderl i jk gezien de hoge 
score bij de voormeting, zowel bij de controle groep als bij de 
experimentele groep (4.12 resp 4 38 op een schaal van 1 tot 5 ) . 
Vervolgens, voor zover er van verschuiving sprake is wordt 
deze met name verklaard door de voormeting Ten derde, bij een 
nadere toespitsing op bepaalde items, en met name items waarin 
de pohtiek-theologische benadering van het gebed ui tdrukkel i jk 
naar voren komt (de parti jdige en de weerloze God, het gebed 
van klacht en aanklacht en ook het perspectief van de 
onmachtige ander) , b l i jk t dat er in de belangstelling ten aanzien 
van de m deze items aanwezige concepten, wel degelijk sprake is 
van een relatief duideli jke verschuiving (zie tabel 16 m 5.5). 
Als er nu sprake is van een hoge score op de voormeting, 
een positieve verschuiving bij een beperkt aantal items, en er 
zeker geen sprake is van per saldo negatieve verschuivingen, 
dan l i jk t me deze uitslag van belang omdat men m de l i teratuur 
die zich met gebed, gebedsvorming en gebedsopvoeding bezig 
houdt en processen beschrijft zoals die m de gebedspractica en 
meditatieoefeningen worden beoogd en gerealiseerd, een al of niet 
uitgesproken huiver kan constateren ten aanzien van een 
conceptueel en daarmee systematisch en m een grote 
onafhankelijkheid van concrete cursusdeelnemers gepland 
onderwijsleerproces waarin 'van buitenaf theorie en theologie 
wordt ingebracht' (Maas 1977, 69). Ook al zou ik de uitslag van 
het onderzoek ten aanzien van de openheid voor een conceptuele, 
systematische aanpak m het kader van gebedsvorming allerminst 
willen opvoeren als een argument tegen de m gebedspractica 
gehanteerde methoden, wel meen ik de uitslag te mogen zien als 
een positief argument voor de mogelijkheid van ook een meer 
curriculumtheoretische aanpak, minstens op het niveau van de 
bereidheid van potentiële educandi. 
In dit verband kan ook worden gewezen op de schrif tel i jke 
evaluatie na afloop van de cursus, door de deelnemers zelf. Bij 
de nameting is aan de leden van de experimentele groep de 
mogelijkheid geboden, zo ZIJ er behoefte aan hadden, 
opmerkingen te maken bij de cursus. Meer dan de helft van de 
deelnemers heeft van deze mogelijkheid gebruik gemaakt (53 %). 
Vele van de gemaakte opmerkingen hebben betrekking op de 
moeilijkheidsgraad van de cursus en van de gebruikte taal. Een 
minderheid die met name bestaat uit leden van een cursusgroep, 
is vervolgens nogal negatief over het cursusboek, m die zin dat 
men de benadering (te) theoretisch v ind t , (te) schematisch, en 
een enkeling spreekt zelfs over een 'chirurgische' benadering die 
een 'complete weerzin tegen de hele materie' ten gevolge had, 
ook vanwege het feit dat 'denkwerk een te grote belasting' voor 
betrokken respondent vormde. Het 'uiteenrafelen' m allerlei 
concepten, m onderscheiden gebedssoorten en met name 
godsbeelden stui t bij sommigen op weerstand Een enkele keren 
bij deze minderheid terugkerend geluid heeft betrekking op het 
'persoonlijke' en 'gevoelsmatige' van het gebed van waaruit het 
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Onmogelijk' is om het gebed te benaderen en te'ontleden zoals in 
de wiskunde gebeurt ' . 
Een meerderheid echter van deze respondenten, van wie velen 
niettemin ook spreken over de moeilijkheidsgraad van de cursus, 
brengt onder woorden dat 'het zicht op het bidden duideli jker is 
geworden', dat men het prett ig of f i jn vond 'zich in het gebed te 
verdiepen' , dat de cursus 'aan het denken heeft gezet over de 
eigen verhouding tot God', 'een manier was om mensen tot 
inzicht te brengen over inhouden en waarden', dat men naar 
aanleiding van de cursus 'zich bewuster is gaan bezig houden 
met de verschillende vormen van gebed'. Termen als 'iets er van 
meegenomen', 'duideli jker zicht ' , 'verhelderend' , 'grondig ' , 
'leerzaam', kunnen doen vermoeden dat de openheid voor een 
cognitieve benadering aanwezig was en aanwezig bleef. De hoge 
begin- en eindscore van de belangstellingsitems kunnen worden 
beschouwd als een empirische bevestiging hiervan. 
Kunnen hieraan nu aanwijzingen worden ontleend voor een 
antwoord op de vraag of er de facto exploratie ten aanzien van 
de relevantie van de aangeboden visie op het gebed voor de 
eigen verhouding tot het gebed heeft plaats gevonden? Een 
duideli jk curriculumeffect op cognitief niveau, althans met 
betrekking tot de twee schalen, samen met een over het geheel 
genomen gelijk gebleven leerbereidheid en een positieve evaluatie 
van (meerdere) deelnemers, wijzen in een dergeli jke r icht ing. De 
effectscores op cognitief niveau en de gelijk gebleven 
leerbereidheid impliceren dat men kennis heeft genomen van en 
inzicht verworven heeft in de centrale theologische concepten, 
deze concepten 'vervolgens' heeft getoetst aan en ¡n het licht 
gehouden van de eigen verhouding tot het gebed. 
Dat deze exploratie tot gevolg heeft dat de aangeboden 
concepten en de daarmee gegeven zienswijzen en opvattingen ook 
door de deelnemers zijn overgenomen, l igt niet per se in deze 
exploratie geïmpliceerd. Het valt op dat er bij het beeld van de 
weerloze God, bij de aanklacht, bij het perspectief van de 
onmachtige ander en bij de 'gebieden' eigen leven en leven van 
anderen sprake is van een relatief duideli jke beweging van 
enigszins positief naar ui tdrukkel i jk positief. Over deze 
concepten en de erin vervat liggende zienswijzen kan worden 
gezegd dat de exploratie ervan heeft geleid tot bevestiging van 
een reeds aanwezige houding (gezien de hoge beginscore), dan 
wel tot een versterk ing van de reeds aanwezige positieve 
houding en voor sommigen tot een overname van deze houding. 
Het is interessant dat, afgezien van de twee laatste concepten, 
het gebied van het eigen leven en dat van anderen, de overige 
dr ie concepten alle ui tdrukkel i jk concretisaties zijn van de 
politiek-theologische benadering van het gebed en relatief 
onbekend en nieuw zullen zijn. 
Een zelfde uitsluitend of met name positieve beweging heeft 
zich echter niet voorgedaan bij het beeld van de part i jdige God 
en bij het gebed van klacht. M.a.w. er vinden aan elkaar 
tegengestelde bewegingen plaats: veel deelnemers scoren na 
afloop van de cursus anders bij deze belangstellingsitems dan zij 
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voorafgaand aan de cursus deden, hetgeen impliceert dat de 
exploratie niet voor allen heeft geleid tot overname van de in de 
cursus vooraf bepaalde zienswijzen in dezen. 
De doelstelling van de cursus wordt bepaald door explorat ie , 
niet door overname van aangeboden concepten. Er zijn duideli jke 
aanwijzingen dat deze exploratie heeft plaats gevonden. 
6.2. CHRISTELIJK GODSGELOOF EN SECULARISATIE 
Het onderzoek heeft mijns inziens enige opvallende en mogelijk 
interessante aanwijzingen opgeleverd over het samengaan van 
enerzijds de krachtige positieve functie van een christel i jk-
gelovige betekenisverlening ten aanzien van een persoonlijke 
God, en anderzijds een mogelijk welhaast onbevangen omgaan met 
en zich laten bepalen door (positieve) met-expl ic iet christel i jke 
waarden en betekenisverleningen. 
In hoofdstuk 4 , in het kader van de beschri jving van de 
steekproef ( 4 . 3 . 2 . ) ten aanzien van de wereld- en 
levensbeschouwing, werden de volgende conclusies get rokken. De 
deelnemers aan het onderzoek kenmerken zich door een duideli jke 
en expliciete grondhouding met betrekking tot het geloof m een 
christel i jke, persoonlijke God. Vervolgens, daarnaast en relatief 
onafhankelijk van deze grondhouding (vanwege de lage correlatie 
tussen factor 1 . christeli jk godsgeloof en factor 3 . algemeen 
transcendentiegeloof) , bekennen zij zich ui tdrukkel i jk tot het 
geloof m het bestaan van een Opperwezen, van een hogere 
werkel i jkheid. Ten derde, in hun omgaan met de zm van het 
bestaan, in het betekenis verlenen aan lijden en dood, lijken zij 
zich evenzeer door christeli jke als door n iet -chr iste l i jke , 
bmnenwereldse, waarden te laten leiden. Hoe kunnen deze 
gegevens worden geïnterpreteerd 7 
Allereerst is duidelijk dat men zich u i tdrukkel i jk bekent tot 
een geloof m een persoonlijke God, die wordt ervaren als 
betrokken op het concrete leven van mensen. God is een God die 
wordt ervaren als een God-voor-ons, als een God die zich met de 
mens persoonlijk bezighoudt, als een God die zich m Jezus van 
Nazareth heeft laten kennen. Gezien de omstandigheid dat het om 
mensen gaat voor wie het gebed enige betekenis heeft is deze 
uitslag met verwonderl i jk . Niettemin mag de hoge schaalscore 
van 3.22 (op een schaal van 0 tot 4) opvallend worden genoemd: 
de overtuiging bl i jkt erg sterk te z i jn . Twijfel aan, laat staan 
ontkenning van een persoonlijke God komen met naar voren . In 
de inleiding van deze studie is gesproken over het 
problematische van het geloof m een persoonlijke God in de 
huidige maatschappij én over de mogehjkheidsvoorwaarde van het 
geloof in een persoonlijke God voor het gebed. Het moge 
duidelijk zijn dat deze mogehjkheidsvoorwaarde voor onze 
steekproef geldt . Is daarmee ook gezegd dat deze steekproef op 
generlei wijze wordt gekenmerkt door de condities van een 
geseculariseerde samenleving? Is deze groep een steeds 
'wereldvreemder' wordende uitzondering? Wellicht dat een 
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antwoord op deze vraag kan worden gevonden in de eveneens 
hoge score op de factor algemeen transcendentiegeloof. 
Op het eerste gezicht is de hoge score op deze factor niet 
verwonderl i jk . Wel op het eerste gezicht zou het ontbreken van 
een correlatie tussen de beide factoren verwondering kunnen 
wekken. Liggen ze immers niet minstens in eikaars verlengde? 
Is het geloof in het bestaan van een Opperwezen niet een 
voorwaarde voor het geloof in een christel i jke God? Is algemene 
religiositeit niet een voorwaarde voor een christeli jk ingevulde 
religiositeit? Het l i jkt me zinvol te trachten een mogelijke 
betekenis van het ontbreken van een correlatie op het spoor te 
komen. 
Het aannemen van het bestaan van een Opperwezen en het 
geloven in een hogere Macht kunnen wellicht worden 
geïnterpreteerd als een soort van taaldaden van constatieve 
aard . Er wordt een waarheid bevest igd, er wordt een 
theoretische formule uitgesproken waarop het antwoord positief is 
(Vergote 1984, 189) . Er wordt een vraag gesteld over een 
werkel i jkheid waarop ten principale zowel een positief als een 
negatief antwoord kan worden gegeven, zoals een bepaald 
probleem zowel gever i f ieerd als gefalsif ieerd kan worden. Men 
heeft een bepaalde voorstelling met betrekking tot God en de 
wereld, en dát God bestaat kan voor waar worden aangenomen, 
kan voor betrokkene een meer of minder waarschijnli jke waarheid 
z i jn . Terwi j l nu een dergeli jke constatieve taaldaad met 
betrekking tot het bestaan van een hogere Macht allerminst 
impliceert, of althans behoeft te impliceren, dat men zich aan 
deze macht overgeef t , deze macht vertrouwen schenkt, zich in 
een gelovige stellingname engageert met de in de voorstelling 
over God en wereld gegeven wereldbeschouwing, zijn in het 
typisch christeli jk geloven de geloofsvoorstellingen juist 
verankerd in en gekleurd door geloofsengagement. Terwi j l de 
erkenning van het bestaan van een Opperwezen niet staat of valt 
met de overgave aan dit Opperwezen, sterf t het geloven af 
wanneer het zich niet uit in de performatieve taaldaad waarin 'ja' 
wordt gezegd op het verbond waartoe God de mens uitnodigt, 
wanneer het zich niet vernieuwt door zich in daden uit te 
drukken (Vergote 1984, 191) . Het gaat om het wezenlijke 
verschil tussen credere Deum en het credere in Deum van de 
geloofsbelijdenis. 
Daarmee l igt , ook psychologisch gesproken, het christeli jk 
godsgeloof niet in het onmiddellijke en vanzelfsprekende 
verlengde van een algemeen transcendentiegeloof en is het van 
daaruit verk laarbaar dat er geen correlatie bestaat tussen beide. 
De respondenten uit de steekproef zijn kennelijk bereid om, 
wanneer God als een 'probleem' wordt aangeboden, op dat 
probleem positief te antwoorden, en onafhankelijk van dit 
positieve antwoord, daarnaast God te verstaan als persoon of 
persoonlijk met Wie een relatie kan worden onderhouden. Zij 
worden evenzeer als wie ook, zou men daarom mogen zeggen, 
gekenmerkt door de condities van onze geseculariseerde 
samenleving, maar blijven niettemin in sterke mate tevens 
gekenmerkt door een typisch christel i jke geloofshouding. Het is 
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als met de mens die medemensen beminnenswaardig acht maar, 
onafhankelijk daarvan , een concrete mens daadwerkeli jk l iefheeft. 
Welke betekenis kan in dít verband tenslotte worden gehecht 
aan de omstandigheid dat de respondenten zich laten leiden in 
hun zingeving aan het bestaan door zowel christel i jke als niet-
christel i jke, immanente waarden met betrekking tot leven, lijden 
en dood? Immers, factor 4 . , z inbeleving, bestond zowel uit 
christel i jke, als uit algemeen-transcendente, als uit immanente 
waarden (WLB 9 1 2 . : Voor mij geeft het lijden juist zin aan het 
leven. Deze uitspraak had de op één na hoogste lading van .65. 
WLB 920. : Door het meemaken van ellendige gebeurtenissen word 
je een beter m e n s . ) . Kan hierin geen bevestiging worden 
gevonden voor wat zojuist is gezegd? Voor een antwoord op deze 
vraag is het goed nader in te gaan op de huidige situatie van 
voortschrijdende secularisering. In de lijn van Habermas en 
Weber kan worden gezegd dat de leefwereld van de moderne 
mens zich heeft uitgesplitst naar velerlei funct ies , die 
oorsponkelijk veel meer een eenheid vormden en met elkaar waren 
geïntegreerd dan heden ten dage het geval is. Met name het 
economische en het politieke gebied hebben zich duidelijk 
afgesplitst van de leefwereld en ook binnen de 'overbli jvende' 
leefwereld - afgezien nog van de kolonialiserende greep van 
economie en politiek op deze leefwereld - vinden een verder 
uiteenvallen en een verdere di f ferent iër ing plaats. Deze verdere 
di f ferent iër ing heeft voor het religieuze gebied van de menselijke 
leefwereld tot gevolg, en daar gaat het ons in dit verband om, 
dat geloof en wereldbeschouwing los komen te staan van gebieden 
als moraal, recht , kunst , zoals deze zich ook onderl ing van 
elkaar verwi jderen. Dat betekent dat in de huidige maatschappij 
het z ingevend, ordenend, kosmiserend, wereldopbouwelijk 
handelen van mensen, waardoor zij in staat zijn zich een zinvolle 
menselijke wereld op te bouwen die kan worden geïdentif iceerd 
met de wereld zonder meer (Berger 1967), en waarin de 
onderscheiden gebieden van de menselijke leefwereld een eenheid 
vormen en een onderlinge consistente samenhang ver tonen, wordt 
bedreigd en aangetast. De zingeving aan het leven geschiedt niet 
meer vanuit één enkel samenhangende zingevingssysteem. Noch 
de rel igie, noch welk ander levensbeschouwelijk systeem ook 
vervu l t deze functie meer (Fel l ing/Peters /Schreuder 1981; 1986). 
Mensen kunnen kiezen, kiezen de facto, maken een selectie en 
komen tot individuele zingevingssystemen. De respondenten uit 
het onderzoek bl i jken, ondanks hun hoge score ten aanzien van 
het geloof in een persoonlijke God, op het niveau van zingeving 
aan het bestaan kinderen van hun ti jd te zijn die zich naast 
christeli jke waarden, ook door met-chr iste l i jke , wereld-immanente 
waarden blijken te laten leiden. 
Een volgende vraag is dan of deze pluriformiteit in zingeving 
beschouwd dient te worden als een stap in de r icht ing van 
(verder ) afbrokkelend geloof. Volgens Habermas impliceert een 
voortschrijdend rationaliseringsproces, waarvan een belangri jk 
aspect wordt gevormd door toenemende d i f fe rent ië r ing , dat voor 
religie op de duur geen plaats meer zal z i jn . Voor het oplossen 
van de verschil lende problemen die een mens in zijn leven 
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tegenkomt zal h i j , m de mate dat hij bereid en m staat ¡s een 
beroep te doen op de mogelijkheden van zijn eigen verstand en 
m de mate dat hij zich heeft bevri jd van de heteronomie van aan 
hem externe autor i te i ten, steeds minder een beroep doen op de 
zingevende functie van een religieus systeem: ook zonder God 
zal hij m staat zijn een ordening te scheppen in de cognitieve, 
affectieve en normatieve chaos die hij m zijn leven tegenkomt 
(Geertz 1969). Al thans, voor het scheppen van ordening heeft 
hij God met nodig. In d i t voortschri jdend proces van 
rationalisering gaat de mens steeds zakeli jker om met de 
werkel i jkheid. Zakeli jk wil m dit verband zeggen dat de mens in 
zijn verklaren en begrijpen van de werkel i jkheid zich baseert op 
de mogelijkheden van de rede en m de werkeli jkheid structuren 
aanbrengt , c . q . aantreft welke vanuit algemeen rationele 
beginselen kunnen worden begrepen (Habermas 1982, I 294) . 
Deze verzakel i jk ing gaat samen met een onttovering van de 
werkel i jkheid, met een verder afbrokkelen van een meer 
subjectiverende omgang met de werkel i jkheid, d w .z een wijze 
van omgang waarin ten koste van objectief-rationele benaderingen 
en duidingen een beroep wordt gedaan op een aan de 
werkel i jkheid externe of boven de werkel i jkheid staand Subject. 
En daarmee komt ook het geloof m een God die subject is op 
losse schroeven te staan, nog afgezien van de noodzaak die men 
al dan met e rvaar t om God als verk lar ingsgrond voor allerlei 
bmnenwereldse verschijnselen op te voeren. In deze door 
Habermas noodzakelijk geachte koppeling tussen (verdergaande) 
rationaliteit en (verdergaande) ontsubject ivermg ligt nu een 
groot probleem. In zijn visie, zou men kunnen zeggen, is het 
met te verklaren dat mensen enerzijds u i tdrukkel i jk getuigen van 
hun geloof m een persoonlijke God, een als Subject ervaren 
transcendente werkel i jkheid, en anderzijds zich in hun omgaan 
met de werkel i jkheid en m hun zingevende handelen minstens ook 
laten bepalen door een bmnenwereldli jk zingevingssysteem. In 
de moderniseringstheorie, die aan deze zienswijze ten grondslag 
l igt , zou modernisering een universeel maatschappelijk proces 
z i jn , een onomkeerbaar proces waarvan de teruggang van de 
godsdienst een onlosmakelijk element zou vormen. Feiling, Peters 
en Schreuder wijzen er m dit verband op dat de godsdienst m 
de moderne maatschappijen van het westen met ten onder is 
gegaan en dat de moderniseringstheorie m zijn absoluutheid 
allerminst is 'bewezen' (Fe l lmg/Peters /Schreuder 1986, 19 - 3 2 ) . 
Moet op empirische gronden de noodzakelijk geachte koppeling 
tussen (verdergaande) rationaliteit en (verdergaande) 
ontsubject ivermg al van een vraagteken worden voorzien, 
wellicht dat ook m Habermas' theorie over het 
rationaliseringsproces zelf een begin van een antwoord is 
gelegen. 
Keren we nog eens opnieuw terug naar Habermas' theorie over 
het rationaliseringsproces, en wel naar het aspect van het 
communicatieve handelen, verstaan als een proces van 
argumentatief dialogiseren omtrent de waarheid, de juistheid en 
de waarachtigheid van het menselijk handelen in de objectieve, 
sociale en subjectieve wereld (c f r hoofdstuk 2 ) . Als een externe 
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autoriteit niet meer de functie vervu l t van uiteindelijke en 
doorslaggevende norm en criterium met betrekking tot het 
verlenen van z in , dan rest mensen niets anders dan op basis 
van ieders rationaliteit ¡n onderlinge communicatie tot 
Verständigung te komen ten aanzien van de vragen die ieder van 
hen bezighoudt. Als met Peukert (1976) op de implicaties van di t 
communicatieve proces wordt gereflecteerd en als Habermas' 
uitgangspunt, dat de rationaliteit zich niet beperkt tot louter 
instrumentele rationaliteit maar ook gestalte k r i jg t in de 
normatieve en expressieve rationaliteit, serieus wordt genomen, 
dan is met een louter zakelijke benadering van de argumentatieve 
dialoog in laatste instantie een niet oplosbare aporie gegeven. 
Peukert refereert in d i t verband aan Döberts opvattingen over 
de ontwikkelingen van het religieus bewustzijn (Döbert 1973). In 
de ontwikkeling van het religieus bewustzijn manifesteert z ich, 
volgens Döbert, een reflexieproces, waarbinnen de mensheid zich 
in toenemende mate over zijn eigen wezen klaarheid verschaft en 
zich geleidelijk in het verloop van de religieuze 
duidingssystemen, de theoretische en praktische middelen 
verschaft zijn leven autonoom gestalte te geven (Peukert 1976, 
227). Eindpunt van deze ontwikkeling is de competentie van 
subjecten om intersubjectief bemiddelde beweringen en 
verwachtingen ten aanzien van de onderlinge verhoudingen in 
een proces van wederzijdse reflexiviteit te onderzoeken en voor 
elkaar inzichteli jk te maken (Peukert 1976, 228). Voorwaarde 
voor deze competentie is een ideale communicatiegemeenschap die 
onbegrensd is en wezenlijk wordt bepaald door wederkerigheid 
en, ten zeerste van belang in d i t verband, door universele 
solidariteit (Peukert 1976, 273 v v ) . Welnu, de eis van 
onbegrensdheid, wederkerigheid en universele solidariteit 
impliceert dat niemand van deze argumentatieve dialoog kan en 
mag worden uitgesloten, niemand van de huidig levenden, 
hetgeen eventueel niet principieel maar wel de facto al een 
aanslag betekent op het ideaal van de argumentatieve dialoog, 
maar evenmin zij die gestorven z i jn. Ook de doden dienen deel 
uit te maken van de communicatiegemeenschap, ook voor de 
doden dient er, vanuit het criterium van een toekomst die wordt 
gekenmerkt door universele geli jkwaardigheid, wederkerigheid en 
solidariteit, een toekomst te zi jn. In d i t verband kan worden 
gedacht aan Metz' inzicht met betrekking tot geschiedenis als 
lijdensgeschiedenis, en aan het belang dat hij hecht aan de 
memoria passionis (Metz 1977). In di t verband kan ook worden 
gedacht aan de betekenis en functie van het gebed voor de 
doden en het bidden tot de doden (zie 2.3.3. ). 
En daarmee doemt, in deze aporetische situatie, de 'noodzaak' 
op van een instantie ten overstaan van wie de doden niet louter 
dood z i jn , d .w .z . bij wie ook voor de doden een toekomst is 
weggelegd. Een instantie die vanuit het christel i jk geloven God 
kan worden genoemd. Anders gezegd: vanuit het ideaal van een 
universele communicatiegemeenschap biedt zich de te 
verantwoorden mogelijkheid aan van een God die een 'voorwaarde' 
l i jk t te zijn voor de realisering van het ideaal. 
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In het licht van bovenstaande zou het gegeven dat 
respondenten enerzijds geloven m een persoonlijke God en m 
hun duiden van de werkeli jkheid een plaats geven aan de 
subjectiviteit van God, en anderzijds op een zakeli jke, rationele 
wijze met zmgevmgsvragen omgaan, of m hun 
zingevingsactiviteit zich minstens ook door binnenwereldse 
rationaliteit laten leiden, niet als een contradictie hoeven te 
worden aangemerkt. Hetgeen met Peukert op theoretische 
gronden niet als een tegenstelling maar als een wederzijdse 
implicatie dient te worden gezien, v indt zijn empirische 
bevest iging, zo zou men kunnen redeneren, m de scores op de 
WLB-factoren van onze respondenten Al thans, m deze scores 
kan een aanwijzing voor een dergel i jke bevestiging worden 
gevonden. 
Interessant wordt m dit verband ook de opvatting van Otto, 
die meent dat het geloof m een persoonlijke God de mens verleidt 
tot het magisch 'binnenhalen' van God m deze wereld met het 
oog op het oplossen van problemen die de mens zelf zou dienen 
op te lossen (zie hoofdstuk 1) Zeker is waar dat het geloof m 
een persoonlijke God tot een magisch omgaan met God kán 
voeren. De noodzaak echter daartoe is allerminst gegeven en l i jkt 
ook door de onderzoeksgegevens m deze te worden weersproken. 
Met dit alles wordt met gezegd dat de facto in het 
voortgaande proces van secularisering en rationalisering mensen 
met het geloof in een persoonlijke God verliezen De feiten 
kunnen m deze met worden misverstaan. Er wordt alleen gezegd 
dat met dit proces met de noodzaak van een dergeli jk verlies is 
gegeven, en dat die secularisatietheoneen waarin voor het geloof 
m een persoonlijke God geen plaats meer wordt ingeruimd 
minstens nuancering behoeven Zoals ook Peters opmerkt in het 
kader van zijn onderzoek naar de relevantie van religie bij het 
maken van een politieke keuze, " . . . m e n kan zich afvragen of 
secularisatietheoneen waarin gesteld wordt dat de christeli jke 
godsdienst als zodanig in de moderne samenleving geen 
maatschappelijke betekenis meer heeft , zich wel op de juiste weg 
bevinden Als men de factor subjectieve belangrijkheid m het 
spel betrekt ( . ) dan li jkt het erop dat secularisatie eerder 
betekent dat religie voor steeds meer mensen onbelangrijk wordt 
en veel minder dat de godsdienst als zodanig met meer m staat 
zou zijn aan het seculiere denken en handelen van mensen 
r ichting te geven" (Peters 1985, 127) . 
6.3. COD EN ZIJN BEELDEN 
In deze paragraaf wil ik me bezighouden met enerzijds de 
legitimering vanuit de christeli jke t rad i t ie , waaronder ook de 
bijbel begrepen, van de in het curriculum gehanteerde 
godsbeelden van de parti jdige en met name van de weerloze God, 
en anderzijds met de betekenis en de plausibiliteit van deze 
beelden voor de bidder Ik beperk me tot deze twee beelden 
omdat het onderzoek ten aanzien van deze twee het meest 
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relevante materiaal oplevert en bovendien vanwege de mogelijke 
discrepantie tuseen deze beelden en de godsbeelden uit de 
klassieke handboeken en de in de theologische t radi t ie aan God 
toegeschreven eigenschappen. 
T e r inleiding roep ik m herinnering welke de centrale 
elementen zijn m de door ons ontwikkelde definit ie van het gebed 
en welke overwegingen een rol hebben gespeeld. We hebben het 
gebed omschreven als een rechtstreekse u i tdrukk ing van 
ervaringen ten overstaan van God. Deze ervar ingen brengen 
uiteenlopende gevoelens met zich mee, zowel positieve als 
negatieve, en deze gevoelens bepalen m welke modaliteit de 
bidder zich tot God richt Anders dan Guardini (1943) m zijn 
Vorschule des Betens, zijn de modaliteiten van het gebed dus 
niet gekoppeld aan Gods eigenschappen Immers, ook al kan een 
bepaald beeld of een bepaalde eigenschap van God heel wel 
interfereren m de keuze van de gebedssoort en zullen bepaalde 
gebedssoorten een zekere preferentie vertonen voor bepaalde 
godsbeelden, ons uitgangspunt is gelegen m de overtuiging dat 
het gebed, als gelovige expressie van een mens, vanuit een 
anthropologisch uitgangspunt gezien zijn s tar tpunt v indt bij de 
mens, zijn aanleiding vindt in de concrete ervar ingen van heil en 
onheil En deze ervar ingen , voor zover ze de inhoud van het 
gebed bepalen, zijn als zodanig niet noodzakelijkerwijs religieuze 
e rvar ingen . Deze ervaringen en gevoelens worden geuit ten 
overstaan van God. Met betrekking tot de God tot wie de bidder 
zich richt doet zich vervolgens de vraag voor of en m welke 
mate de bidder zich m zijn godsvoorstelling laat leiden door een 
christeli jk gelovige betekenisverlening. Anders gezegd: ook al 
ligt het beginpunt van het gebed m de eigen ervar ing van de 
b idder , niettemin kunnen door hem gehanteerde godsbeelden en 
kunnen in het curriculum de facto aangeboden godsbeelden 
getoetst worden aan de beelden van God zoals deze m Schrif t en 
Tradi t ie naar voren komen. 
En hiermee worden aan de orde gesteld de betekenis en de 
plausibiliteit van godsbeelden, vanuit de bidder gezien, én de 
legitimatie van godsbeelden, gezien vanuit God zoals Deze zich m 
de heilsgeschiedenis heeft geopenbaard en Die door Jezus met 
'Abba' wordt aangesproken. Kunnen de beelden van de part i jdige 
en de weerloze God op grond van het onderzoek worden gezien 
als de mens m de huidige samenleving mogelijk aansprekende 
beelden, wat zou daarvan dan een mogelijke verk la r ing kunnen 
zijn en (hoe) kan dit vervolgens uit het oogpunt van de 
christel i jke t radi t ie worden gelegitimeerd? 
Ik wil beginnen met het aspect van betekenis en plausibiliteit 
van de beide godsbeelden zoals deze uit het onderzoek zouden 
kunnen worden afgeleid. Voor de goede orde vat ik de 
uitkomsten van het onderzoek met bet rekk ing tot de godsbeelden 
nog een keer samen. Wat betreft de effecten op het cognitieve 
niveau en dan met name wat betref t de vi j f items die 
interpretat ieve productie bedoelden te meten, bl i jkt dat de 
vooruitgang relatief groot is. Op basis van de formule (02 - 01) 
- (04 - 03) bl i jkt de vooruitgang te z i jn : .28 (nabije God) , .27 
(verzoenende G o d ) , .31 (komende G o d ) , .37 (weerloze God) en 
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.54 (part i jd ige God). Deze relatief grote vooruitgang in 
samenhang met de affectieve scores met betrekking tot de 
godsbeelden zegt iets over de mogelijke betekenis van deze 
beelden voor de respondenten. Vervolgens blijken ten aanzien 
van het beeld van de weerloze en de part i jdige God duideli jk 
verschuivingen op te t reden: bij het beeld van de part i jdige God 
zowel naar meer positief als naar meer negatief, bij het beeld 
van de weerloze God met name, zowel bij de controle- als bij de 
experimentele groep, in meer positieve r icht ing (zie 5 .5 . ) . 
Men zou dan kunnen zeggen dat het beeld van de part i jdige 
God minstens 'controversiëler' is dan het beeld van de weerloze 
God. Dit betekent dat dit beeld iets van een scheiding der 
geesten l i jk t teweeg te brengen. Vanuit een formele invalshoek 
gezien komen het beeld van de part i jdige en de weerloze God 
hierin overeen dat in beide beelden het aspect van 'smensen 
eigen verantwoordeli jkheid aanwezig is (zie 2.3. ). De part i jdige 
God, voorzover toegesproken door de 'onderdrukker ' , of beter, 
door de mens die zich niet of voorzover hij zich niet 
Onderdrukt ' weet, en die vanuit het perspectief van de 
onmachtige ander zich in zijn gebed tot God wendt, doet een 
beroep op de bidder zich solidair te verklaren met de onmachtige 
ander, of althans zich te identificeren met zijn belangen en 
interessen. De weerloze God doet een beroep op de biddende 
mens zijn vr i jheid te realiseren, initiatieven te nemen. God als 
het ware het init iatief uit handen te nemen en in zijn handelen 
de eigen verantwoordeli jkheid op zich te nemen. Uit de scores nu 
op het niveau van de affectieve betrokkenheid bl i jk t dat tot het 
beeld van de weerloze God het merendeel van de respondenten, 
met name van de experimentele groep, zich bij nameting voelt 
aangetrokken (66% bij de controlegroep en 81 % bij de 
experimentele groep) . De part i jdige God biedt een ietwat 
gedifferentieerder beeld. Een bijna even groot percentage van 
de respondenten b l i jk t zich tot het beeld van de part i jdige God 
aangetrokken te voelen (51% bij de controlegroep en 76% bij de 
experimentele groep) , maar bovendien is de verschuiving in de 
r icht ing van 'mee oneens' aanmerkelijk. Het l i jk t er op dat 
gelovige kerkel i jke mensen, met hun zin voor orde en tradi t ie 
(Fei l ing, Peters, Schreuder 1986) meer problemen hebben met 
een God die oproept tot een verandering in bestaande 
verhoudingen. Hoe het ook z i j , het beeld van de weerloze God 
bl i jk t duideli jk een grote betekenis en plausibil i teit voor vele 
respondenten te hebben, terwij l ook het beeld van de part i jdige 
God naast afwijzende reacties toch nog het merendeel b l i jk t aan 
te spreken. En daaraan zou een aanwijzing kunnen worden 
ontleend voor de mogelijke aanspreekbaarheid van deze beelden 
voor mensen in de hedendaagse maatschappij. 
De vragen die nog ter beantwoording staan hebben betrekking 
op een mogelijke verk lar ing van deze aanspreekbaarheid en op de 
legitimatie van de beelden en de mogelijke spanning tussen de 
legitimatie vanuit de christel i jke tradi t ie en de 
aanspreekbaarheid. Voor een antwoord op deze vragen is een 
belangri jke invalshoek gegeven met de vraag naar de soort van 
werkeli jkheidsuitspraak die in religieuze symbolische taal in het 
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algemeen en in religieuze symbolische taal over God in het 
bijzonder wordt gedaan. 
In het gelovige zowel als het theologische spreken wordt op 
vele ongelijksoortige wijzen over God gesproken. Allereerst 
worden hoogst abstracte begrippen als 'transcendentie' en 
'condescendentie' gebru ik t . Ook al moge het waar zijn dat het 
begrip transcendentie wijst op een meer wijsgerige benadering in 
de Godsleer, en het begrip condescendentie een meer bijbels-
theologische connotatie heeft (Berkhof 1973, 116), beide 
begrippen zijn als zodanig zeer abstract van aard. Vervolgens 
spelen meer inhoudelijke, maar nog wel abstracte begrippen een 
belangrijke ro l . Voorbeelden van dergeli jke abstract-inhoudeli jke 
begrippen zijn almacht, alwetendheid, goedheid, 
alomtegenwoordigheid, liefde, onveranderl i jkheid etc. Deze 
begrippen bedoelen eigenschappen, predicaten, attr ibuten van 
God te verwoorden, bedoelen iets te zeggen over wie of wat God 
is. Berkhof spreekt in dit verband over meer gevulde begrippen 
in tegenstelling tot formele begrippen als transcendentie en 
condescendentie (Berkhof 1973, 117). Tenslotte is er een grote 
variëteit van concreet-inhoudelijke begrippen, denkbeelden en 
beelden die iets over God bedoelen te zeggen. Voorbeelden 
hiervan zijn herder, rots. Vader,toevluchtsoord, redder, stok, 
wijngaardenier, etc. 
Als nu abstractie wordt gemaakt van het onderscheid tussen 
theologisch en gelovig spreken, kan men van alle begrippen die 
met betrekking tot God worden gebruik t zeggen dat het alti jd om 
metaphoren en om metaphorische spreken gaat. Metaphorisch 
spreken kan vanuit een cognitieve interpretatie worden 
omschreven als een spreken waarin woorden met aan elkaar 
tegengestelde semantische kenmerken bij elkaar worden geplaatst, 
met elkaar in relatie worden gebracht, waardoor degene die de 
woorden interpreteert voor de cognitieve opgave staat om aan de 
hand van de niettemin ook aanwezige overeenkomstige 
semantische kenmerken in de woorden, de betekenis van het 
gesprokene te ontsluiten en op het spoor te komen (MacCormac 
1985). Dit betekent dat in een uitspraak twee of meerdere 
begrippen of termen met elkaar in relatie worden gebracht die 
s t r ik t letterl i jk genomen niet bij elkaar passen. Een uitspraak als 
"deze machine kraakt van vermoeidheid" is let ter l i jk , d .w.z . op 
semantisch niveau, een onjuiste ui tspraak. Niettemin, gezien de 
omstandigheid dat het begrip 'vermoeidheid', semantisch 
gesproken, betekenissen in zich sluit van 'ouderdom', 
'opgebruikt z i jn ' , 'ui tgeput z i jn ' , er m.a.w.ook overeenkomstige 
semantische kenmerken in de woorden aanwezig z i jn, op het 
niveau van de semantische dieptestructuur van het 
uitgesprokene, bestaat de mogelijkheid om een dergeli jke 
uitspraak te verstaan als een op de werkeli jkheid van een 
machine betrokken uitspraak. De hoorder of ontvanger van de 
uitspraak is wel 'verpl icht ' deze 'bij '-betekenissen te bedenken 
om de bedoeling van de uitspraak te verstaan. Of, zoals Ricoeur 
zegt, dubbelzinnigheid is kenmerkend voor een metaphoor. 
Achter de eerste, letterl i jke betekenis van een zin l igt een 
tweede, niet- let ter l i jke betekenis. De eerste betekenis verwijst 
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naar een tweede betekenis en dit verpl icht de hoorder tot 
denken (Ricoeur 1975). 
Welnu, in het licht van bovenstaande is elk spreken over 
God, oók dat spreken dat theologisch wordt genoemd en 
beantwoordt aan de eis van begripsmatige objectivering, 
metaphorisch spreken. Elke uitspraak immers die over God 
wordt gedaan betref t woorden die, hoe dan ook, semantisch 
tegengestelde kenmerken vertonen. Zelfs als het gaat om woorden 
of begrippen als bijvoorbeeld almacht. Wat macht inhoudt kan 
eventueel heel precies en eenzmmg met betrekking tot het zijn 
en handelen van mensen worden omschreven Met de toevoeging 
van het voorvoegsel ' a l - ' kan vervolgens worden beoogd elke 
onvolkomenheid die aan menselijk kunnen noodzakelijkerwijs 
kleeft , er van weg te nemen, niettemin kan ook een uitgezuiverd 
machtsbegrip nimmer eenzmmg of letterl i jk op God worden 
toegepast. Immers, er blijft altijd sprake van twee aan elkaar 
tegengestelde semantische kenmerken, ook al wordt God ervaren 
als machtig, als almachtig, en d ruk t het begrip macht iets uit 
over wat mensen ervaren aan Gods handelen en Gods 'kunnen' 
(de overeenkomst m semantische kenmerken) niettemin is God 
nooit machtig zoals mensen machtig zijn Vanui t deze invalshoek 
is er formeel geen verschil tussen bijvoorbeeld de uitspraak 'God 
is almachtig' en de uitspraak 'God is mijn herder' 
Dat ik zo uitvoerig ben ingegaan op de metaphorische 
betekenis van elke uitspraak over God m het kader van de 
vraag naar de spanning tussen legitimatie en betekenis van de 
beelden van de part i jdige en de weerloze God heeft meerdere 
redenen De eerste is dat vanuit deze invalshoek kan worden 
gezegd dat elke uitspraak over God een relatieve is en dat 
begrippen van een hoger abstractieniveau niet vanwege dat 
hogere abstractieniveau een groter waarheidsgehalte zouden 
hebben dan meer concreet-mhoudeli jke begrippen "God is 
almachtig" is als zodanig niet meer waar dan de uitspraak "God 
is mijn herder" Beelden en concrete voorstellingen van God zijn 
m dit opzicht op een lijn te plaatsen met de meer abstracte 
eigenschappen of predicaten van God Van deze meer abstracte 
begrippen kan overigens wel worden gezegd dat ze eerder m 
aanmerking komen om m het theologische spreken over God te 
worden gebruikt Een tweede reden is dat elk metaphorisch 
spreken veronderstel t dat gehanteerde beelden een 
verwijzmgsmogeli jkheid m zich bergen Gezien nu het proces van 
historisch en maatschappelijk bepaalde veranderingen en 
verschuivingen m de betekenis van woorden en daarmee m hun 
verwijzmgsmogeli jkheid, kunnen tot nu toe gehanteerde beelden 
aan betekenis gaan verhezen en minder dan voorheen verwijzen 
naar de God van Abraham, Izaak en Jacob, naar de Vader van 
Jezus Christus De betekenis of plausibiliteit van godsbeelden en 
hun legitimatie staan met andere woorden met los van elkaar En 
daarom kunnen bijvoorbeeld het beeld van de weerloze God of 
van de part i jdige God niet per se en bij voorbaat worden 
beschouwd als beelden die niet zouden verwijzen naar de God 
zoals Deze zich in Jezus heeft geopenbaard Een derde reden is 
hierin gelegen dat vanuit de invalshoek van het metaphorisch 
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spreken dát spreken over God eerste pr ior i te i t heeft dat meer 
geworteld is in de ervar ing van mensen. Theologisch spreken, 
hoezeer ook ten principale metaphorisch spreken, komt ná het 
gelovige metaphorische spreken. Of, om met Ebeling te spreken, 
waar de persoonlijke verbondenheid met God in de ervar ing van 
het geloof het fundament is van het theologisch spreken, kan het 
gebed de basis worden genoemd van de theologie (Ebeling 1979). 
De ervar ing van de biddende mens die God toespreekt als de 
weerloze of als de part i jdige kan m.a.w. worden beschouwd als 
een vindplaats voor het theologische spreken over God en kan 
eventueel een beeld als dat van de almachtige God, zoals hem 
aangereikt vanuit een dogmatisch-theologisch spreken, 
relativeren of bi jstel len. Zoals ook mogelijk vr i jb l i jvende of 
afstandelijke t rekken in een streng monotheistische en universele 
God kunnen worden gerelativeerd en bijgesteld door het beeld 
van de part i jdige God. - De omgekeerde weg, de toetsing van in 
het bidden gebruikte beelden in het l icht van dogmatisch-
theologische beelden als van de almachtige, alwetende en algoede 
God, is hiermee niet onbegaanbaar geworden, maar heeft niet per 
se voorrang. Deze weg is overigens alleen al daarom begaanbaar 
omdat van het a t t r ibuut van Gods almacht en van Gods 
universaliteit in de liefde mag worden verondersteld dat het in 
het biddend spreken tot God zoal niet zijn oorsprong heeft 
gehad, dan toch ook in het bidden van velen een functie heeft 
of minstens gehad heeft - . 
Vanuit deze invalshoek van het metaphorisch spreken is niet 
de facto maar wel ten principale een antwoord gegeven op de 
vraag naar de mogelijke legitimatie van 'nieuwe' godsbeelden en 
daarmee van godsbeelden als de weerloze en de part i jd ige. 
Bovendien kan vanuit deze invalshoek een verk lar ing worden 
gevonden voor de mogelijke aanspreekbaarheid van de 
godsbeelden. In de vorige paragraaf is als hypothese gesteld: 
gezien de omstandigheid dat mensen die geloven in een 
persoonlijke God die zij ervaren als op mensen betrokken, zich 
daarnaast niettemin laten leiden zowel door christel i jke als niet-
christel i jke, binnenwereldse waarden in hun zingevingen, li jken 
geloof en secularisatie elkaar niet per se uit te sluiten. 
Secularisatie kan in dit verband worden omschreven als het 
verminderen van de behoefte aan en de noodzaak tot een magisch 
omgaan met God en met de werkel i jkheid, en in plaats daarvan, 
het in staat zijn op de eigen kracht van de controlerende rede, 
verklaringen zonder de inbreng van een aan de mens externe 
autoriteit te vinden en voorkomende problemen in het handelen in 
de objectieve, sociale en subjectieve wereld op te lossen. Een 
God nu die in een religieus socialiseringsproces wordt 
aangeboden met de trekken van een alwetende, een alles 
voorziende, een almachtige, een universeel liefhebbende, roept 
bij een geseculariseerde mens het beeld op van een God die 
handelt in onafhankelijkheid van het handelen van de mens, een 
God die onveranderl i jk is en met Wie een wederkerigheid in een 
relatie niet per se is gegeven. Een almachtige, alwetende, ver re , 
universele God nodigt a .h .w. uit tot een magisch omgaan met de 
problemen waarvoor de mens zich gesteld kan zien. Anders 
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gezegd: in het metaphorisch spreken over God zijn de 
verwijzingsmogelijkheden die in termen als almacht, alwetendheid 
en universele liefde liggen besloten, voor een geseculariseerde 
mens minder geworden, zo niet verloren gegaan. Dit heeft tot 
gevolg dat bepaalde godsbeelden in de receptie van mensen tot 
defini tor ische, niet-metaphorische begrippen 'verworden'. 
Metaphoren spreken aan en dienen ook aan te spreken. Dat 
onderscheidt hen van definitorische uitspraken die niet 
aanspreken maar uitsluitend iets willen vaststellen (Jüngel 1974). 
Deze definitorische uitspraken en begrippen mogen dan wel 
beantwoorden aan de eis van begripsmatige objectivering en in 
een hermeneutisch theologisch proces teruggevoerd kunnen 
worden tot hun oorspronkelijke metaphorische betekenis, daarmee 
zijn zij nog niet, of opnieuw weer, verankerd in de 
geloofservaring van mensen, die vanuit hun geloofservaring God 
in het gebed aanspreken. De God die in het gebed wordt 
aangesproken is een God met wie een relatie wordt ervaren, die 
m.a.w. op zijn relationele predicaten worden aangesproken. En 
op het niveau van de ervaren relatie met God is God niet 
onveranderl i jk (Brümmer 1985, 53 v v . ) . Begrippen als almacht, 
alwetendheid en universele liefde lopen het gevaar het beeld van 
een onveranderli jke God op te roepen, van een deterministisch 
universum waarin Gods handelen trekken van onvermijdelijkheid 
gaat kri jgen en God zelf tot een onpersoonlijke macht wordt 





Tabel I: Totaalanalyse WLB-factoren. Oblique geroteerde | 
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Tabel I I : Gemiddelde schaalscores van de 6 WLB-factoren 
Factor 1 , Christel i jk godsgeloof 3.22 
Factor 3, Algemeen transcendentiegeloof 3.09 
Factor 5, Immanente zinbeleving 2.39 
Factor 4, Zinbeleving 2.19 
Factor 6, Twijfel aan de zin van lijden en dood 1.69 
Factor 2, Ontkenning van of twijfel aan 
de zin van het leven 1.00 
Tabel I I I . Factor 1: Christeli jk godsgeloof 
1. WLB 834: Er is een God die God 
voor ons wil zijn .80 
2. WLB 837: Er is een God die zich in Jezus 
Christus doet kennen. .73 
3. WLB 841: Er is een God die in de geschie-
denis ons meegaat .70 
4. WLB 847: Er is een God wiens Rijk komende is. .65 
5. WLB 851: Er bestaat een God die zich met 
iedere mens persoonlijk bezighoudt. .53 
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Tabel IV. Factor 2: Ontkenning van of twijfel 
aan de zin van het leven 
1 . WLB 840: Ons leven wordt uiteindelijk bepaald 
door de wetten van de n a t u u r . .42 
2. WLB 846: Mensen worden uiteindelijk beheerst 
door de krachten van het grote heelal. .46 
3 . WLB 852: Er bestaan geen bovennatuurl i jke 
krachten .49 
4. WLB 856: Op de vraag of het leven een doel 
heeft, k r i j g je toch geen antwoord. .55 
5. WLB 860: Volgens mij heeft het leven 
geen speciale betekenis. .64 
6. WLB 863: Ik twijfel erover of het leven 
een bepaalde zin heeft. .46 
7. WLB 865: Ik v ind het moeilijk te zeggen 
dat het leven ergens toe dient. .47 
8. WLB 866: Het leven heeft volgens mij 
geen zin. .65 
Tabel V . Factor 3 : Algemeen transcendentiegeloof 
1. WLB 842: Er bestaat zoiets als een God .58 
2. WLB 845: Er bestaat zoiets als een hogere 
macht die het leven beheerst. .81 
3 . WLB 849: Ik geloof in het bestaan van 
een Opperwezen. .63 
Tabel V I . Factor 4 : Zinbeleving 
1 . WLB 835: Mensen zijn alleen maar stof. .50 
2 . WLB 855: Het leven heeft altijd een doel , 
anders was er geen leven. .31 
3 . WLB 861: Het leven heeft zin omdat er 
na de dood nog iets komt. .52 
4 . WLB 868: Ik geloof dat het menselijk bestaan 
een duideli jke zin heeft en volgens 
een bepaald plan verloopt. .39 
5. WLB 908: Het leed dat mensen overkomt 
heeft geen enkele betekenis. - . 4 9 
6. WLB 910: Leed en lijden kri jgen voor mij pas 
betekenis als je gelooft in God. .65 
7. WLB 912: Voor mij geeft het lijden juist 
zin aan het leven. .65 
8. WLB 914: Pas als je gelooft in God heeft 
de dood betekenis. .51 
9 . WLB 918: Een mens kan tijdens zijn ziekte 
veel pijn verdragen als hij 
gelooft in God. .72 
10.WLB 920: Door het meemaken van ellendige 
gebeurtenissen word je een 
beter mens .35 
Tabel V I I . Factor 5: Immanente zinbeleving 
1 . WLB 853: Het leven heeft alleen zin als je 
die er zelf aan geeft . 
2 . WLB 857: Voor mij heeft het leven 
zin in zich zelf 
.52 
.70 
Tabel V I I I . Factor 6: Twijfel aan de zin van 
lijden en dood 
1 . WLB 913: Wat de dood betekent kan 
ik niet zeggen. .60 
2 . WLB 916: Ellende en leed maken mij opstandig .39 
3 . WLB 921: Ik twijfel er vaak aan of de dood 
enige zin heeft. .62 
Tabel IX: Deelanalyse 1, Hogere werkelijkheid 
Fac.1 Fac.2 Fac.3 

















Er is een God die 
God voor ons wil zijn. 
Er is een God die zich in 
Jezus Christus doet 
kennen. 
Er is een God die in de 
geschiedenis met ons 
meegaat. 
Er is een God wiens Rijk 
komende is. 
Er bestaat een God die 








Er bestaat zoiets 
als een God. 














een hogere macht die 
het leven beheerst. .09 .81 .09 
8.WLB 849: Ik geloof in het bestaan 
van een Opperwezen .17 .56 -.04 
Factor 3. Ontkenning van de 
transcendentie 
9. WLB 835: Mensen zijn alleen 
maar stof .11 -.06 .37 
10.WLB 840: Ons leven wordt uit-
eindelijk bepaald door 
de wetten van de natuur. -.09 -.02 .71 
11.WLB 846: Mensen worden uiteindelijk 
beheerst door de krachten 
van het grote heelal. -.11 .26 .59 
12.WLB 852: Er bestaan geen boven-


















Tabel X . Deelanalyse 2, Zin van het leven 
Fac.1 Fac.2 Fac.3 
Factor 1. Twijfel aan of ontkenning 
van de zin van het leven 
1.WLB 856: Op de vraag of het leven 
een doel heeft kr i jg 
je toch geen antwoord. 
2.WLB 860: Volgens mij heeft het leven 
geen speciale betekenis. 
3.WLB 863: Ik twij fel er over 
of het leven 
een bepaalde zin heeft. 
4.WLB 865: Ik v ind het moeilijk 
te zeggen dat het 
leven ergens toe dient. 
5.WLB 866: Het leven heeft volgens 
mij geen zin. 
Factor 2. Transcendente zinduiding 
6.WLB 855: Het leven heeft alt i jd 
een doel, anders 
was er geen leven. 
7.WLB 861: Het leven heeft z in, 
omdat er na de 
dood nog iets komt. 
8.WLB 868: Ik geloof dat het menselijk 
bestaan een duidelijke zin 
heeft en volgens een 
bepaald plan verloopt. 
Factor 3. Binnenwereldlijke duiding 
van het leven 
9.WLB 853: Het leven heeft alleen 
zin als je die 
er zelf aan geeft. 
10.WLB857: Voor mij heeft het leven 















































Tabel X I . Deelanalyse 3 , Zin van lijden en dood 
Fac.1 Fac.2 
Factor 1 . Christel i jke duiding van lijden 
en dood 
l .WLB 908: Het leed dat mensen overkomt 
heeft geen enkele bedoeling. - . 5 5 - . 0 2 
2.WLB 910: Leed en lijden kri jgen voor 
mij pas betekenis als 
je gelooft in God. .77 - . 2 0 
3.WLB 912: Voor mij geeft het lijden 
juist zin aan het leven. .60 .005 
4.WLB 914: Pas als je gelooft in God 
heeft de dood betekenis. .64 - . 2 3 
5.WLB 918: Een mens kan tijdens zijn 
ziekte veel pijn verdragen 
als hij gelooft in God. .63 - .004 
6.WLB 920: Door het meemaken van 
ellendige gebeurtenissen 
word je een beter mens. .48 - . 0 4 
Factor 2. Twijfel aan de zin van de dood 
7.WLB 913: Wat de dood betekent kan 
ik niet zeggen. 
8.WLB 921: Ik twijfel er vaak aan of 










































































































































































































































































































































































































































Tabel XI I IA. T- test voor achtergrondvariabelen 
op ¡ntervalniveau 
df= aantal vri jheidsgraden 
ρ = overschri jdingskans 








































































































Tabel XII IB. T-test voor achtergrondvariabelen 
(WLB-factoren) op intervalniveau 
df= aantal vri jheidsgraden 
ρ = overschrijdingskans 




























































Tabel XIV. Chi-kwadraattoets voor de overige 
achtergrond variabelen 
df= aantal vri jheidsgraden 
ρ = overschrijdingskans 
a = .05 
Variabele 
Geslacht 




















































A l g . transe. 
Omroep (EO) 
1 
Achtergrondvariabelen waarop experimentele | 










































Tabel X V I . Lijst van items die deel uitmaken van 
Schaal A en/of schaal В 
Schaal A Schaal В 
1. Klacht 
2. Parti jdige God • 
3. Nabije God + 
5. Dankgebed + 
6. Weerloze God + * 
7. Smeekgebed * 
9. Aanklacht • 
10. Komende God + + 
1 1 . Lof en aanbidding + 
12. Verzoenende God * * 
13. E r v a r i n g van de gelovige + 
18. Gebed: perspectief - klacht -
komende en parti jdige God * 
19. Gebed: heil en onheil in de 
natuur - nabije God + 
2 1 . Gebed: klacht en aanklacht -
komende God • * 
22. Gebed: onheil leven anderen -
part i jdige God * 
23. Gebed: heil en onheil - aanbid­
ding - nabije en komende God + 
24. Gebed: perspectief - maatschap-
schappelijkheid - weerloze God * 
25. Gebed: perspectief - komende God + 
27. Gebed: maatschappelijkheid -
aanklacht en smeekbede -
verzoenende God + 
28. Gebed: lofgebed - nabije God * • 
29. Gebed: e r v a r i n g van heil -
part i jdige God + 
30. Gebed: heil - dankgebed -
part i jdige God + 
3 1 . Geloof voorwaarde voor gebed + * 
32. Gebed als rechtstreekse u i t d r u k k i n g * * 
33. Rechtstreeksheid - n i e t - r e c h t ­
streeksheid van geloofsuiting + • 
34. Relatie geloof - gebed + + 
35. Meditatie en gebed •'· + 
36. Gebed en perspectiefwisseling * 
40. Omschrijving gebed + + 
4 1 . Omschrijving gebed * 
42. Gebed en perspectieven • 
43. Gebed en maatschappelijke e r v a r i n g + 
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De co-vanantieanalyse van de cognitieve items is uitgevoerd 
met behulp van het SPSSX-programma 'Regression'. De analyses 
zijn l iniair. Toetsingen op non-liniariteit bleken niet significant. 
De algemene gedaante van de regressievergeli jking luidt: 
Y ( i j ) = mu • a l p h a ( i ) * beta X ( i j ) * e ( i j ) 
waarbi j : 
Y ( i j ) = score van proefpersoon j uit groep i (de 
treatmentklasse) op de afhankeli jke variabele (de 
nameting); 
mu = algemeen gemiddelde van Y; 
a l p h a ( i ) = de invloed van de treatmentklasse ( h e t 
treatmentef fect) ; 
beta = regressiecoefficient van Y op X ; 
X ( i j ) = score van proefpersoon j uit de groep i op de 
covariabele; 
e ( i j ) = residu. 
Na covariantieanalyse vertonen de beide cognitieve schalen A en 
В het volgende beeld. 
Schaal A: Ya = .09 + .21T + . O 2 0 p l + .31VM. 
R2adj = .44 
Treatmentef f eet = .21 op een schaal van 0 tot 1. 
Cronbachs alpha = .93 
Met gestandaardiseerde b-coëfficiënten (betas) : 
Ya = .64T • .20VM • .120pl 
Schaal B: Yb = 4.43 • .49 Opl • 3 . 7 7 T . 
R2adj = .40 
Treatmenteffect = 3.77 op een 18-puntschaal 
Cronbachs alpha = .53 
Met gestandaardiseerde b-coefficienten (betas): 
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SUMMARY 
In recent years, there is evidence of a growing crisis with 
regard to prayer . Prayer has lost its accustomed status and is, 
in our secularized society, no longer a matter of fact . 
Several factors play a role in this cr isis; among the most 
important we mention: a discrepancy between faith and 
exper ience, the problems experienced by many with regard to a 
personal God or to God as a person; possibly the diminished 
significance of several images of God. 
Seeing this crisis, we ask ourselves in this s tudy, how religious 
education might contibute to its solution or , at least, might 
lessen i t . How may one learn to pray? Can it be taught? 
I . In Chapter One, we mark the t e r r a i n . Af ter describing the 
crisis of our time, we ask, what educational possibilities exist 
with respect to p rayer , what aims might be attained in an 
educative learning process about p rayer . The ultimate goal in 
the process of learning to pray is described as the abil ity to 
express directly the positive and negative experiences in the 
face of God or towards God. This cannot ever be the goal of an 
educative learning process, however. But we do feel capable of 
formulat ing intermediate or instrumental goals, that may be 
helpful in drawing a personcloser to the ultimate goal: 
intermediate or instrumental goals that may be considered to be 
preconditions for p rayer . Our study concerns itself with the 
teaching of such preconditions for prayer . 
I I . Whatever the intended aim in any curriculum on prayer , the 
steps taken must relate to and must der ive their perspective 
from a certain theological approach to p rayer . In Chapter Two, 
there fore , we develop a theology of prayer - while keeping an 
eye, at the same time, on the development of a conceptual 
f ramework, that should support a course on prayer for adult 
students. This conceptual framework receives its concepts from 
the principal structural elements of prayer (its conditions, 
content, addressee and modes), as well as from the fundamental 
theological angle, from which p rayer , as one of the possible 
expressions of fa i th , is regarded. This fundamental theological 
approach to prayer should do justice both to the proper identity 
of prayer itself and to the conditions, that affect its very 
existence in a secularized society. Its seems to us we meet both 
these requirements through the approach from a political 
theology, to be understood as an inductive approach. 
Prayer , seen as the most densely compacted form of the theology 
of prayer developed in Chapter Two, may then be described as 
follows: 
Prayer is the direct expression of the positive and negative 
experiences of the bel iever, 
from his own perspective and, in a constant exchange with i t , 
the perspective of his disenfranchised neighbor, 
regarding his own l i fe, the lives of o thers , the nature and 
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through them society as a whole, 
according to modes of complaint, of accusation, of supplication, 
of thanksgiv ing, of worship and praise, 
in the face of God and towards God who is near, coming, 
part ial , defenceless and concil iatory, 
all of which leading to a fur ther ing of the faith or of the 
experience thereof. 
I I I . In Chapter Three, we next present a report and render an 
account of the course developed with an eye to the empirical 
research. There is f i r s t the question, as to how the instrumental 
aim of a course on prayer is to be made concrete. For the 
course to be set up, we have chosen as its general aim: 
to explore the relevance of a political theological approach 
to prayer for one's own attitude towards prayer. 
The abil i ty of self-exploration would - on the level of the 
general purpose of the course - seem to be of importance for 
helping a person to pray under the conditions of present-day 
society. 
Indeed, since religious experience is a condition for prayer 
and since all experience is interpretat ive experience, guided by 
a cognitive frame of reference that determines the way we 
attr ibute meaning to God, the acquisition of a certain cognitive 
structure is of importance. And since, moreover, religious 
socialisation occurs less spontaneously now than in the times 
past, there is a growing need for a number of programmed, 
systematic and methodical steps, in other words: to help in the 
acquisition or , as the case may be, in the correction of a 
cognitive s t ructure. 
Considering the important role the aspect of attr ibut ion plays 
in the signification process, learning concepts should not be 
limited to a mere acquaintance with them or a mere reproduction 
by the pupi l ; he also should be taught to use them. He ought to 
learn, how to deal with the political-theological approach to 
prayer in such a way, that it can become meaningful for his own 
life of prayer or , at least, for his own att i tude towards prayer. 
Our general aim thus formulated is next operationalized into 
more controllable forms of behaviour, i .e. int such specific aims 
as appear necessary in the l ight of the question this research 
must answer. This is expounded in Chapter Four. The specific 
aims are: 
comprehension ans application, i .e. interpretat ive and 
convergent production respectively, and, moreover, attention 
and response with regard to the material contents of prayer , 
its di f ferent modes and its addressee, 
in the political-theological perspective. 
Besides stating our general and specific aims, in Chapter 
Three we also discuss some factors of relevance in the initial 
situation, i .e. the institutional setting of the course, the 
students and the educator. 
As to the factor ' institutional set t ing' , we assume the problematic 
nature of religious faith and of church involvement in general 
and of prayer in part icular to be valid points of departure; and 
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we describe them in terms of the concepts of secularisation and 
privat isat ion. 
On the part of the students we describe, as 'initial situation', 
his potential state of mind in terms of problem consciousness 
with regard to prayer and of motivation to work at the solution 
of this problem. On the part of the educator, the 'initial 
situation' is described m terms of functional ident i ty , awareness 
of the aims, and theological ident i ty . 
In conclusion, we discuss some methodic elements, i .e. specific 
aims for each unit of the course, concrete materials and teaching 
methods, and provisions for the evaluation. 
IV Chapter Four describes the purpose of the empirical 
research, the question it is designed to answer, the plan of its 
execution, the construction of the research instrument, the way 
the sample was composed and its most important caractenst ics. 
- The question examined is, natural ly , directly commensurate 
with the general and specific aims of the course, stated in 
Chapter T h r e e . What we ask is· 
- does a curriculum about prayer 
- conceived on the basis of a political theological approach to 
prayer , 
- and designed to make adult believers who may be counted 
among the regular church-goers examine the relevance of this 
approach to prayer for their own att i tude to i t , 
- have an effect in terms of interpretat ive and convergent 
production, attention and response7 
The design which, in view of the empirical and explorative 
intention of this research seemed most adequate and has, m 
fact , been used is the "untreated control grouip design with 
pre- test and posttest". The curriculum we planned served as the 
independent variable - the treatment, the cognitive and affective 
behaviour with regard to the concepts offered served as 
dependent var iable . The construction of the research instrument 
is concerned with the background variables relating to the 
participants' world view and philosophy og l i fe, and to some 
personal and positional factors, fu r the r with the cognitive and 
affective items, and with a few evaluational questions 
In describing the process of composing the sample, we discuss 
the rather major ef fort it took us to recruit the experimental and 
control groups; as well as the course supervisors, the 
educators. 
Lastly, in this chapter we give a description of the most tell ing 
characteristics of the sample. 
V . In Chapter Five, we offer the results of the research. We did 
establish tha t , on the whole, the experimental and control 
groups did not show significant var iat ions, and that the research 
instrument was of a reasonably good qual i ty . It appears, that 
two cognitive scales can be set up, m which more part icularly 
the theological concepts have a place. 
The f i rs t scale, scale A , shows high internal homogeneity and 
m i t , it appears fur thermore , that the treatment in its influence 
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on the progress made (which was 20 %) was three times as 
strong as the pretest and f ive times as strong as the previous 
level of education. The second scale, scale B, shows less 
homogeneity; here, the influence of the treatment on the 
progress made (which was 23 %) was more than twice as strong 
as the influence of the level of education. 
It also appears, that the principle if sequence obtains here: the 
average prog in the items in the f ield of interpretat ive 
production is higher than in the items in the f ield of convergent 
production. 
The affective scores with regard to the theological concepts 
proved very h igh, even at the pretest. Nevertheless, some 
interesting shifts took place with respect to certain kinds of 
prayer and some images of God: so that the explorative intention 
embodied in our general aim seems to have been realized. 
V I . In the last chapter. Chapter Six, we interpret the effects of 
the curr iculum. We also discuss the possible significance of the 
scores obtained for the factors of world view and philosophy of 
l i fe, and indications they may offer about the (possible) 
compatibility of a secularized life and world view on the one 
hand and fathful surrender to a personal God on the other. 
Such indications might - in other words - affect the weight of 
the so called modernisation theory. 
Finally, we describe the degree of plausibi l i ty that the images 
of, especially, the defenceless and the partial God may possibly 
have for present-day believers. 
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HET GEBED IN DE RELIGIEUZE VORMING 
Empinsch-theologisch onderzoek naar de effecten van 
gebedseducatie bij volwassenen 

1. Cognitieve ontwikkeling vormt niet een voldoende maar wel een nood-
zakelijke voorwaarde voor de affectieve ontwikkeling met betrekking 
tot het gebed. 
2. Het beeld van de weerloze God kan gelovigen eerder en dichter bij 
God brengen dan het beeld van de almachtige God. 
3. De weerstand tegen empirische methoden in de theologie loopt eerder 
het gevaar het geloof in het heilsmysterie van God te kort te doen dan 
het gebruik ervan. 
4. De vraag of modernisering en geloof in God als persoon (lijk) op ge-
spannen voet met elkaar staan, vormt mede object van empirisch 
theologisch onderzoek. 
5. Supervisie, leidend tot het ambt van pastor, is te beschouwen als een 
leerproces met vier aspecten: inleiding in het pastorale ambacht, ont-
wikkeling van pastorale vaardigheden, vorming van pastorale attitudes 
en vooral het stellen en beantwoorden van pastoraalthcologische 
vragen en problemen. 
(Cfr. A. M. P. Knoers, Leraarschap: amb(acb)t of professie. 
Professionalisering van de universitaire lerarenopleiding, Assen 
1987). 
6. Pastoraaltheologisch onderzoek naar het effect van pastoraal handelen 
geeft inzicht in het al dan niet aanwezige rendement ervan en daarmee 
in eventueel noodzakelijke veranderingen. 
7. Aan de opvatting dat het gebed slechts een therapeutische functie 
vervult, ligt de overtuiging ten grondslag dat God niet meer dan een 
idee is. 
(Cfr. V. Brümmer, Wat doen wij als wij bidden? Een studie in 
de wijsgerige theologie. Kampen 1985). 
8 Ue tot vrijheid bevrijde christelijke spiritualiteit doorbreekt de tegen­
stelling tussen bidden en handelen 
(Cfr J В Metz, "Gefährliche Erinnerung der Freiheit Christi 
Zur Präsenz der Kirche in der Gesellschaft" In Glaube in 
Geschichte und Gesellschaft, Mainz 1977). 
9 De "Gegensatzhaltung", zoals door Romano Guardini omschreven en 
welke te beschouwen is als vooronderstelling van het gebed, kan 
worden geoperationaliseerd in termen van perspectiefwisseling 
10 De eenzijdige nadruk van kerkelijke leiders op problemen van morele 
en juridische aard kan de aandacht afleiden van de kern van het 
evangelie Gods bevrijdend handelen 
11 Niet monotheïsme en atheïsme vormen een tegenstelling maar mono-
theïsme en idolatrie 
(Cfr E Lévinas, Difficile Liberte, Essais sur le Judaïsme, Parijs 
1963) 
12 Zowel het bereiden als het nuttigen van een maaltijd vragen om een 
verwijlende en belangeloze houding 


